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PALAVRAS PRÉVIAS 


Este trabalho está dividido em três partes. A primeira trata 
de alguns aspectos da Psicanálise, utilizada como instrumento 
selecionador e aglutinador dos dados obtidos no trabalho de 
campo. É por sua função que se dá muita ênfase, embora resu- 
midamente, neste trabalho, à Psicanálise. 

O texto começa com o esboço da mente humana e de seu 
funcionamento. Mas, como aconteceu com as investigações de 
Freud, passa aos poucos para o campo cultural e social onde o 
homem vive, morre e escreve sua história. O campo no qual 
umas pessoas existem passiva e submissamente, enquanto outras 
debatem e questionam os acontecimentos. Suponho que a estas 
segundas é que meu livro possa interessar mais. 

Na segunda parte, entrando propriamente no tema, descrevo 
Os rituais que pesquisei em trabalho de campo. E, paulatinamen- 
te, na terceira e última, abordo a interpretação e significados dos 
fatos ritualísticos. da 

Muita coisa fica de fora nesta tentativa de hermenêutica. 
Satisfiz-me com encontrar alguns conhecimentos, ficando em 
aberto muitos componentes desconhecidos, mas suscetíveis de 
serem observados, percebidos e pensados pelo leitor. 

A característica da Psicanálise — espero mostrá-la ao longo 
do texto — é não se envolver com quaisquer padrões preestabele- 
cidos de ação, com contextos teóricos, religiosos ou político -par- 
tidários; ao contrário, ela é uma tentativa de observar e pensar 
os fatos percebidos. Este conceito deverá ser clarificado à medi- 
da que avançarmos no texto. Recomendo apenas que, no mo- 
mento, o leitor retenha esta anotação. 
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A PSICANÁLISE 
UM INSTRUMENTO DE PESQUISA 


A Psicanálise, que começou como tratamento médico-psi- 
quiátrico de enfermidades mentais, desenvolveu-se aos poucos ro 
sentido de tornar-se um meio de obter conhecimento mais pro- 
fundo do homem. Fazer um resumo sobre Psicanálise é tarefa 
vasta e inesgotável. A busca de conhecimentos relativos à pessoa 
no mundo é um trabalho que não se encerra numa doutrina. Os 
estudos de Freud a respeito do desconhecido no homem prosse- 
guem e influem em todas as investigações das Ciências Humanas. 


A Psicanálise firmou-se como uma teoria da personalidade / 
— embora tudo indique que não se possui, ainda, grande patri- 
mônio de saber acerca da mente. Para a teoria psicanalítica é de 
capital importância o conceito de que a personalidade é produto 
de um desenvolvimento mental. Esta evolução se inicia com o 
nascimento, sendo de suma importância as primeiras relações en- 
tre o bebê e o seu ambiente, em particular a relação da criança 
com o seio materno, relação condicionada, em seus aspectos 
constitucionais, pela programação inata que caracteriza a natu- 
reza humana. 

O predomínio, em certos casos, de elementos genéticos so- 
bre elementos adquiridos no relacionamento com o meio, e, em 
outros casos, a influência predominante dos fatores adquiridos 
condicionam desde os primórdios da vida a formação do caráter, 
em sua estrutura, sua patologia, etc. Freud considerou, assim, 
existirem diversas variantes, que denominou de séries comple- 
mentares. No entanto, queremos dar ênfase ao valor da experiên- 
cia da infância na organização da personalidade, tanto no que 
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diz respeito a disturbios patológicos quanto à E 
frentar e resolver problemas, desenvolver-se e ser eliz. : 
Sendo básico este binômio da constituição congênita e dos 
fatos decorrentes da vida de relação humana, É de capital impor- 
tância que se destaquem OS principais acontecimentos vividos 
desde o nascimento, que têm relevante e mesmo decisiva influên- 


micos da atividade de zonas adequadas do cérebro geram imput- 
sos nervosos que tendem a se descarregar em ações apropriadas, 
ocorre a passagem, ou melhor, a transformação do biológico em 
psíquico. Freud mostrou, em seu trabalho intitulado Os Dois 
Princípios, que O processo de descarga inicial, a serviço do prin- 


capacidade de en- | No momento em que os componentes hormonais e bioguí- 
s 


cia na gênese e no desenvolvimento tanto dos traços normais 4 cípio o prazer, modifica-se com a introdução do princípio da 
quanto dos traços perturbadores da personalidade. realidade. . l 

Todas as escolas psicanalíticas concordam em que, desde o O primitivo desejo, confrontando-se com a realidade, sofre 
nascimento, as ocorrências da vida de um bebê influenciam o seu uma parada, um adiamento da realização do prazer, que dá ori- 
desenvolvimento e desempenham um grande papel na formação gem ao desenvolvimento de diversas funções mentais como aten- 
de seu destino como ser humano. Assim é que desde cedo a ção, notação, discernimento, pensamento, etc. Nesse instante da 
cultura vigente na sociedade influencia a pessoa em formação, parada entre o sentir e o descarregar intercala-se a função simbó- 


lica, própria do homem, como disse Cassirer. 


Essas questões relativas ao desenvolvimento da psique desde 
o nascimento (ou mesmo já na fase pré-natal) e ao conflito 


através de seus pais. As idéias religiosas são exemplos de como, 
desde os primeiros dias de vida, o ser humano sofre influência da 
cultura: circuncisão, batismo, todas as cerimônias deste tipo mar- 


cam a criança por toda a infância e adolescência, segundo os psíquico são da maior importância no decurso de todo o proces- 
padrões de cada cultura, tentando impor modelos que, associa- so humano. A revelação do inconsciente (o grande desconhe- 
dos às necessidades humanas, estabelecem as bases da religiosi- 4 cido) abriu horizontes infinitos para a pesquisa sobre o homem. 
dade e levam à busca de figuras onipotentes. O inconsciente, objeto da Psicanálise enquanto técnica e seu con- 

Voltando a questões menos condicionadas culturalmente, | ceito fundamental enquanto teoria, é a grande incógnita, a es- 
queremos mencionar a teoria a que chegou Freud, como resul- | finge, o segredo, o mistério, o abismo infinito onde jazem — 
tado de suas pesquisas, relativa ao que ele chamou de zonas | também — as bases e as raízes de valores e tesouros de capaci- 
erógenas predominantes: boca, ânus, órgãos sexuais. Essas Zonas i dades ainda inexploradas da mente humana. 


erógenas passam por um desenvolvimento que começa nas rela- 
ções da boca com o seio materno (ou seus substitutos), transfe- 
| rindo-se depois a dominância erótica, no decurso do segundo ano 
de vida, para a mucosa e o funcionamento anal (e também ure- 
tral). Por fim, como ressaltou Freud, instala-se a erotização fáli- 
co-genital, com todas as vicissitudes pelas quais passa toda crian- 
ça, OU seja, o complexo de Édipo, o estabelecimento dos hábitos 
de higiene e do relacionamento entre pais e filhos. 

. De maior relevo ainda que esta teoria, por sua maior gene- 
ralidade, é a noção de impulsos derivados do instinto, fonte de | 
desejos que procuram realizar-se mas que são, muitas vezes, repe- | 

lidos e contidos. Esta noção é base de outra concepção funda- 
mental da Psicanálise: a do conflito psíquico, isto é, da luta 


A limitação de nosso conhecimento sobre o cérebro huma- 
no e acerca de suas relações com a mente, e a consequente 
incapacidade de usar as potências latentes nesse órgão e na sua 
atividade causam prejuízo ao ser humano, que se vê assim despo- 
jado de um imenso cabedal que lhe é próprio. Pois o incons- 
ciente é não apenas o antro onde se escondem o inconfessável, O 
| horrível e o animalesco, mas também a fonte subterrânea dos 
| pensamentos que ainda não foram pensados, das verdades que 
| ainda não foram vistas. O tesouro daquilo que, não sendo conhe- 
cido, permanece fora do uso na vida e na cultura. 

Consideremos agora o conceito de intolerância à frustração, | 
isto é, a baixa capacidade de efetuar aquela “parada” do desejo 
perene de muitos i i x ê a que nos referimos acima. A intolerância à frustração, quando 
ções provenientes nto es Da Par as reações e oposi- io intensa, não apenas estimula a possível irrupção de ódio, 
soas, e, de modo geral, do indo E quanto de putras pes- | agressão e violência, como provoca emoções anormalmente in- 

Por sua ação sobre a mente, os instintos estão na ori tensas, que induzem o indivíduo a livrar-se delas, por serem esti- 
das fantasias, de início inconscientes mas que tendem a ongem mulos insuportáveis, descarregando-as em ações impensadas con- 
nar conscientes, em busca de realizaçã ae tra o meio e as pessoas do seu ambiente. Há, muitas vezes, a 

ção que as satisfaça.. P + 
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incapacidade de usar as faculdades mentais no sentido de resol- 
ver conflitos psíquicos, e o resultado é a neurose. 

A perturbação turbulenta das faculdades mentais pelas emo- 
ções impede a modificação favorável de problemas e conflitos, e 
conduz, frequentemente, a ações que ocorrem em lugar de pen- 
samentos, raciocínios e equacionamentos inteligentes. Este meca- 
nismo de perturbação está na base de todo o acting-out, e se 
verifica não somente no curso de uma análise como na vida: no 
crime passional, por exemplo, no uso compulsivo de drogas, etc. 
O atuar (acting-out) fora da análise é também um dos fatores 
que mantêm situações repetitivas que impedem, tomando o seu 
lugar, os atos de modificação da situação e de redução das frus- 
trações. A intolerância à frustração e a incapacidade de resolver 
a situação frustrante, como se sabe, podem ser “contornadas'' 
por meio de fantasias, modo de evadir-se da angústia. É um 
recurso inábil que pode evoluir para a alucinação autógena ou 
para o uso de drogas alucinógenas ou euforizantes e, de modo 
geral, para todas as ilusões que enfraquecem a natureza humana. 

(0) uso que o psiquismo faz das alucinações como expressão 
de desejos é uma antiga observação de Freud que, em sua inter- 
pretação psicanalítica dos sonhos, mostrou que estes somente 
podem ser compreendidos à luz da Psicanálise como realização 
imaginária de desejos. Freud acrescentou que os desejos expres- 
sos nos sonhos — frequentemente só inteligíveis no conteúdo! 
latente dos mesmos — são necessidades e aspirações infantis dis- 
farçadas. Contudo, se atentarmos bem para o conceito de que as| 
fantasias inconsclentes são forças que atuam em qualquer mo- ` 
mento da vida, teremos que encarar a realidade de que muitas 
fantasias inconscientes são produtos de atividades instintivas que 
uam em qualquer momento da vida, inclusive na fase adulta. 
ar ld também que toda produção do instinto, 
e pie pis pae por um período de primi- 
tg a ilhas a infância — pois o funcionamento da 
tl deum nalne é dn surge uma fantasia, como ação men- 
: i ; í almente inconsciente, e tem por isto as 
Sane aT atiras das Ciis primitivas. 

a que a fantasia -se à iênci 
como representação, é boda a a é papain 
psiquismo que estabelece relações com os po in i 
do id \reservatório mental dos instintos), obse 4 aa 
terióf, e “ausculta” a ”consciênci i, rva o mundo ex 

Sciência moral” ou superego, antes de 
entretanto, ño id, e sô em seguida 


pi As fantasias originam-se 
evolue í e 
m para o nível do ego, onde tomam forma e se tornam 
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assim propriamente fantasias, a fim de poderem ser percebidas e 
tentarem a realização que só se poderá operar através do ego. 

O desejo, expresso na fantasia emergente, organiza-se de 
maneira consciente em função de uma ação que descarregaria 
tensões, obtendo-se assim a satisfação de necessidades inconscien- 
tes. O ego é sede das faculdades de inteligência, pensamento, 
discernimento, discriminação, atenção, etc.; examina os desejos e 
os aprecia do ponto de vista da realidade interna, do superego e 
da realidade externa, para julgar da viabilidade de sua satisfação 
evitando danos a si próprio e a outros. Esse modo de funciona- 
mento, correspondente aos casos de razoável e saudável adapta- 
ção à realidade, varia porém de indivíduo para Indivíduo, depen- 
dendo da estrutura da personalidade. Perturba-se em diferentes 
graus nos casos patológicos, mas é de sua essência ser um esforço 
para promover a harmonia do meio interno e do externo, em 
busca de satisfação e segurança. 

É frequente, no curso da análise, as fantasias dirigirem-se, 
franca ou veladamente, à pessoa do analista, na situação transfe- 
rencial. Aquilo que é transferido ao analista são modos primiti- 
vos, infantis de relacionar-se (puros, isto é, como formados na 
infância, ou associados com modos de relação elaborados na pro- 
cura de satisfação das necessidades atuais). Esses conteúdos in- 
fantis surgem deformados ou como sintomas na relação com o 
analista, e é preciso que não apenas sejam percebidos, como, 
fundamentalmente, compreendidos e interpretados. Na sessão 
psicanalítica, as funções de percepção e de compreensão, caracte- 
rísticas do ego, são desempenhadas, na maioria das vezes, pelo ana- 
lista, que procura decifrar e entender aquilo que emerge, vestido 
de símbolos, do inconsciente do paciente. 

Mas é preciso notar que a transferência, a formação de 
situações transferenciais, é um fenômeno universal, pois os mo- 
dos primitivos de relacionar-se, os desejos que ficaram insatis- 
feitos, etc. procuram repetir-se e ser satisfeitos na vida adulta, 
aparecendo e influindo em todas as relações humanas. A religião, 
em particular, é um campo imenso onde se expressam relações 
primitivas, decorrentes de fantasias de onipotência, com persegui- 
dores e objetos de desejo poderosos. 

Desde os primórdios da Psicanálise, Freud mostrou que os 
sintomas e toda a série de manifestações mentais são expressões 
do inconsciente, e têm um sentido. Ou seja, que toda produção 
inconsciente, ao ser percebida, tenta expressar um significado, 
que o analista procura revelar pela interpretação dos conteúdos 
emergentes. A produção do inconsciente se nos afigura então 
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como uma linguagem cifrada que pode ser polo e id 
são analítica, ou quando se examina qualquer aspecto 

i interações humanas. a 
i em cifrada é porém muitas vezes não verbal. (8) 
ritual é um exemplo de tal linguagem não verbal e que só pode 
ser compreendida quando sua análise não é obstruída por pre- 
conceitos. (Nessa área da decifração possibilitada pela ausência 
de preconceitos é que se decidem os destinos de uma análise, e 
os da própria Psicanálise). i , 

É preciso notar que a linguagem com que o inconsciente se 
expressa, no curso de uma análise ou fora dela, é cifrada não 
somente em consequência da natureza do assunto e por conter 
conteúdos inconscientes do processo primário — isto é, daquelas 
formas de atividade da mente que precedem o surgimento da 
linguagem — como também porque, sendo expressão de desejos, 
essa linguagem traz a marca das proibições impostas na infância, 
e mantidas no inconsciente. Em outros termos, é uma linguagem 
que tenta exprimir em símbolos realidades cuja natureza é essen- 
cialmente não verbal, e que, além disso, tem que disfarçar-se 
para escapar a uma censura. 

O conhecimento dessa encruzilhada ou fronteira psíquica 
em que ocorre a simbolização e onde age a censura, situada 
entre consciente e inconsciente, foi enriquecido por W. Bion 
com seus conceitos de função alfa e de barreira de contato entre 
consciente e inconsciente. 

Dificuldades de discernimento e de discriminação “entre o 
joio e o trigo” são de fundamental relevância na formação dos 
enganos e falsas concepções existentes no inconsciente, que 
emergem na consciência durante o decurso da vida, causando 
danos a pessoas e à coletividade. É preciso compreender todos 
esses mecanismos e essas deformações, pois, como dizia 
Goebbels, Ministro da Propaganda de Hitler, uma mentira mil 
vezes repetida se transforma na verdade. Mas tais deturpações só 
Ea ocorrer se O significante inconsciente for deformado e 
Ds Gu aa imperial — como o designaram 

2 + a0 mostrarem que o significante pode ser 
despojado de seu conteúdo verdadeiro e mudado para um outro 
de acordo com uma vontade e ordem tirânicas. 
errados ou palo menes da CRE, que vA gerar significados 
uma linguagem falsa, a niope = gal di qu 
pelo adulto sem Misturado « e mentiras aceitos pela criança e 
entre O certo e o Ene A e por isso incapacitado de discernir 

- Sabemos que o superego mantém mui- 
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tos elementos sádicos e arcaicos, cegos e despóticos,. em cons 
quência de suas origens primárias; e que é, por esses elementos, 
o representante de uma moral arcaica, característica do homem 
primitivo. Como Freud mostra, Brenner alude, e Nietzsche refe- 
re extensa e profundamente, a genealogia da moral se baseia «em 
processos escusos e cruéis, originados na pré-história e englo- 
bados pela religião e pela moral vulgar. O superego, como diz 
Money Kyrle — e nós o podemos perceber — é um imenso € 
trágico engano, pois, além de ter origens primárias e sádicas, é 
ele o agente interno de todas as distorções culturais de todas as 
épocas. f 

Segundo Charles Rycroft, o símbolo, uma vez formado, 
pode ser usado tanto pelo processo primário reinante no incons- 
ciente quanto pelo processo secundário pertencente à consciên- 
cia. O símbolo não somente está ligado ao objeto que ele repre- 
senta, mas também, enquanto fantasia do sonho ou da neurose, 
é um sintoma: e, quando usado pela consciência, pertence à 
função da imaginação, que está a serviço do desenvolvimento da 
realidade. O símbolo acentua sua realização como verbalização, 
sendo um importante modo de comunicação entre objetos e ins- 
trumento fundamental de desenvolvimento do ego. 


Embora seja clara a origem inconsciente do símbolo, sua 
má capacidade de conviver na consciência depende, a nosso ver, 
do grau de deformação que sofreu; e também do fato de que 
pode permanecer “tranquilo” na área consciente, seguro de seu 
disfarce, pois “sabe” que somente poderá ser compreendido por 
um ego muito maduro e esclarecido, desprovido das reações pri- 
márias de um superego primitivo, tal como deveria ser, por 
exemplo, o ego de um analista. 


Deve-se assinalar outro papel que o símbolo pode desem- 
penhar: ele se mantém na consciência representando uma idéia 
que é assim conservada, a fim de impedir que outra mais potente 
ou mais temida emerja. O símbolo deve, então, por suas múlti- 
plas funções, ser objeto de atenção do analista. 


A grande contribuição de Freud para a filosofia da mente ( 
teria sido, segundo Suzane Langer, o ter-se dado conta de que 
“o comportamento humano não é somente uma estratégia dei 
obtenção de alimentos, mas também uma linguagem; é de que | 
“cada movimento é, ao mesmo tempo, um gesto”. A Psicanálise, | 
diz ela, mostra que o comportamento humano não deriva só da ' 
necessidade de satisfazer impulsos instintivos, pelo uso apro- 
priado de objetos, mas também da necessidade de manter um 
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contato significativo com objetos. O ser humano também precisa 


E m E isfação. 
o significativa para obter satistaç aa 
S ém, que as expressões emocionais são 


É preciso notar, por as emocionai 
inatas e imediatamente compreensíveis, e em principio não, ne 


cessitariam de interpretação. A interpretação é necessária somen- 
te quando a repressão ou outras modalidades de defesa do ego 


obscurecem os significados. 


A PSICANÁLISE 
UM INSTRUMENTO DE PESQUISA, 


Em 1923, Freud publicou O Ego e o Id. Até então a Psica- 
nálise era apresentada, preponderantemente, por ele, em termos 
de uma teoria tópica do funcionamento da mente; mas, a partir 
desse trabalho, organizou-se a teoria estrutural da personalidade, 
fundamentada na metáfora de um aparelho mental. Essa con- 
cepção mantém-se viva até hoje e é fundamental como ponto de 
partida de numerosos trabalhos e teorias psicanalíticos. 

Preponderava, antes, o conceito topográfico referente ao 
inconsciente,ao pré-consciente e à consciência. Ocorrendo a pas- 
sagem da teoria tópica para uma teoria estrutural, ficou assim a 
função da consciência modificada para uma função do ego, con- 
siderado como uma organização crescente de processos psíquicos 
que não só integra a consciência e domina o acesso à motilidade 
(sendo capaz de descarregar as excitações no mundo exterior), 
mas que é sobretudo a instância observadora e, até certo ponto, 
controladora dos processos psíquicos. 

Do ego partem as repressões a serviço do superego; o ego- 
contém uma parte inconsciente, e como diz Freud, “nem todo o; 
inconsciente coincide com o reprimido”. Isto é, todo o anti 
mido é inconsciente, mas nem todo o inconsciente é reprimido, 

- pois parte do ego, cuja extensão não podemos fixar, pode ser 
inconsciente. 

Essa parte inconsciente do ego não é latente, no sentido de 
pré-consciente, pois se o fosse poderia ser ativada e fazer-se cons- 
ciente, sem que sua atração à consciência nos opusesse dificul- 
dades tão grandes quanto as que realmente opõe. 
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iti i iente não 
Vemo-nos, assim, obrigados a adini am A são 
reprimido. Mas, como diz Freud, consciência € tão a investiga-! 

; inue: e Freud confessa que ate enta 

qualidades da pauer $ is para o reprimido. Passando 
ção psicanalítica se orientara mais p da sobre O inconsciente 
desde então a uma investigação mais O Freud toma comè 
como tal, e não apenas enquanto dpi e perceptora de 
ponto de partida essa o cs d 

i ões, O prô a é ; 
od O Eau é o jd, Freud usou pela primeira vez O us id, 
empregado antes por Groddek. Segundo Groddek, aquilo T 
chamamos de ego se conduz na vida passivamente: em vez de 
viver, é “vivido” por poderes ignorados e invencíveis. O indi- 
víduo seriá então um id (esta palavra é o pronome neutro da 
terceira pessoa em latim) psíquico, desconhecido e inconsciente. 
Em suá superfície se desenvolveria o ego, modificado e separado 
do id pela influência do mundo externo. O ego tentaria, entre- 
tanto, influir, com suas experiências, sobre o id. 

O ego passa a representar razão e reflexão, em oposição ao 
id, que é o reservatório de impulsos instintivos. ~ 

Após considerar que o ego é antes de tudo corporal, Freud 
estuda a diferenciação a partir do ego de uma parte que ele 
denomina de superego. Essa diferenciação se dá pela substituição 
de uma relação de objeto por uma identificação, sobretudo evi- 
dente quando ocorre a perda do objeto. 

Freud chama a atenção para a importância que a identifi- 
cação tem para o que chamamos de caráter: a identificação ocor- 
re com a introjeção, no ego, do objeto perdido, por meio de um 
mecanismo oral. Assim é que, em nota de pé de página (p. 29, O ' 
Ego e o ld, Standard Ed.), Freud refere-se à crença dos primiti- 

pva de gu as qualidades do animal ingerido como alimento se- 
riam transmitidas ao indivíduo que o come, e traça um paralelo 
jentre essa crendice e o processo de identificação. Afirma estar 


essa idéia ligada aos fundamentos do canibalismo, tanto em suas 


formas mais arcaicas de repasto totêmico, como em suas formas 


mais “civilizadas”, como na comunhão-dos católicos 

O desenlace do complexo de É 
também a identificação com o pai 
“Podemos admitir, como resultado 
a presença no ego do resíduo, co 
dessas duas identificações, enlaçad 
do ego conserva sua significação es 
de ideal do ego ou superego, ao c 


dipo traz como tonsegiiência 
ou com a mãe, e diz Freud:, 
geral do complexo de Édipo, 
nsequente ao estabelecimento i 
as entre si. Essa modificação ` 
pecial, e se opõe, na qualidade 
onteúdo restante do ego." 
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Mas o superego não é apenas um resíduo resultante da 
transformação em identificação das primeiras relações do objeto, 
como a princípio pensava Freud: é também uma enérgica forma 
ção reativa contra os desejos edípicos. O superego passará a repre 
sentar a proibição dos pais, e sua severidade será perceptível como 
princípios morais e geradora de sentimentos inconscientes de 
culpa. 

Nesse trabalho de Freud aparece a gênese do superego 
como resultado da ação de dois importantíssimos fatores bioló- 
gicos: a extensa e prolongada dependência infantil do homem e 
seu complexo de Édipo. Freud considera essa hipótese como 
relacionada com a herança arcaica do homem, acentuando porém 
a correspondente evolução cultural, na qual a gênese e diferen- 
ciação do superego representam um papel fundamental no desen- 
volvimento do indivíduo e da espécie. 

Tudo o que a Biologia e os destinos da espécie humana 
criaram e deixaram no id é tomado pelo ego na formação desse 
ideal, e vivido de novo, nele, individualmente. O ideal do ego 
(superego) apresenta, em consequência de sua formação, uma 
grande relação com as aquisições filogenéticas do indivíduo, ou 
seja, com sua herança arcaica. encima 


Em-.O Ego e o td Freud retoma conceitos de trabalhos 


anteriotes, Psicólogia dos Grupos e Análise do Ego e Totem e 


Tabu, lembrando que os segmentos sociais se baseiam nas identi- 


|! ficações com outros indivíduos e, portanto, no ideal do ego. 


Segundo a hipótese exposta em Totem e Tabu (1913), a religião, 
a moral e os sentimentos sociais desenvolveram-se filogenetica- 
mente a partir do complexo de Édipo propriamente dito; os, 
sentimentos sociais, por se terem obrigado os filhos a superar a , 
rivalidade mútua, depois da morte do pai. Freud confessa que, | 
ao usar a filogenia, dá ensejo a que apareçam problemas que | 
“gostaria de evitar” Mas afirma que no indivíduo primitivo, | 
como em outros exemplares, mesmo nos mais simples, temos/ 
que reconhecer a existência de um ego e de um id, pois esta 
diferenciação é consegúência necessária da influência do mundo 
exterior sobre a psigue; e acrescenta que o superego deriva dos 
mesmos sucessos que deram origem ao totemismo, uma forma 
primária de religião que se caracteriza pela adoração de animais, 
de ancestrais, etc. 

Abordando o sentimento inconsciente de culpa, no mesmo | 
estudo, Freud se refere às ligações do sentimento culposo com o 
complexo de Édipo. Na situação de culpabilidade, o superego se 


“x 
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Freud assinalou, em 1932, a importância do superego no 
processo de adaptação social, já que essa instância mental se 
converte em veículo da tradição e da perpetuação dos o 

z is di o ego, com o id. Este componente | sociais. A nosso ver, não existe no superego a noção de valor, 
arth nl eaa volta-se contra O ego. i cabendo ao ego elaborá-la ao longo dos tempos e transmiti-la de 
Freud considera que no superego reina o instinto de morte, sob | geração em geração. po desempenha também seu papel na 
a forma de sadismo, conseguindo levar o ego masoquista à tradição sócio-cultural. Ran do homem. ao meio pro- 
morte, como sucede muitas vezes na melancolia, se o ego não se cessa-se desde o rise Mas o homem não e apl 
refugia na mania, escapando de seu tirano, O superego sádico. adaptar-se à comuni ade: participa também da criação das condi- 

ções do ambiente.: Lembramos aqui, à margem destas -conside- 


apresenta independente do ego, percebendo antes dele as motiva- 
ções da culpa; mas, principalmente, apoderando-se de todo o 
sadismo disponível em fontes situadas no id, por causa de suas 


o SS 


Freud termina o trabalho analisando a angústia da morte 


termos religiosos. ; 

Em O Ego e o Id, podemos dizer, Freud entrosa todas as 
suas teorias: a tópica, a econômica, a estrutural, a referente às 
relações de objetos e a referente aos fatores sócio-culturais. O 
próprio Freud continuaria daí por diante o desbravamento de 
todas essas vertentes, abrindo assim caminho para os trabalhos 
de Ana Freud (Mecanismos de Defesa do Ego), e de Hartmann 
(Psicologia do Ego e o'Problema de Adaptação). Freud, além 
disso, continuaria a escrever sobre questões sociais, como em 
Mal-Estar na Cultura e Moisés e o Monoteismo, enquanto 
Melanie Klein desenvolveria a vertente de idéias sobre relações de 
objetos. O Ego e old é assim não somente o ponto de conver- 
gênciá dos caminhos percorridos pela Psicanálise até a sua publi- 
cação, mas também o ponto de partida fecundo do desenvolvi- 
mento de novas idéias. 

H. Hartmann, situando-se sobretudo no ponto de vista da 
teoria estrutural, diz que as descobertas da Psicanálise, principal- 
mente no domínio da psicologia do ego, levaram à colocação dos 
problemas de adaptação, e que o estudo destes foi incentivado 
pelo interesse crescente do estudo da personalidade total. Consi- 
dera esse autor que a Psicanálise revelou desde cedo ter dois 
objetivos, um mais limitado e outro mais amplo. Começou co 
a psicopatologia, com seu interesse inicial no l É j 
instintivos; logo surgiram novos conceitos, qui 
terreno mais restrito, apontaram na di 
da vida mental. E Hartmann suste 
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rações, que, se o homem modifica o meio, o meio também influi 
sobre ele, obrigando-o cada vez mais a modificar-se. Daí a impor- 
tância do estudo do inconsciente sócio-cultural, para que fiquem 
bem claros os aspectos de dominação contidos na cultura. 

O problema crucial é a adaptação quero homem tem que 
sofrer em relação à estrutura social; e a colaboração que ele 
presta, conscientemente ou não, na criação e manutenção dess. 
estrutura. Hartmann lembra que, na sociedade, os processos de 
divisão de trabalho, assim como a situação social do indivíduo 
co-determinam as possibilidades de adaptação e regulam, em 
parte, a elaboração dos impulsos instintivos e o desenvolvimento 
do ego. A estrutura da sociedade molda o indivíduo não apenas 
pelos efeitos da educação, mas também por sua ação seletiva 
sobre as formas de comportamento que terão maiores possibi- 
lidades de adaptação social. 

Daí a importância do discernimento e da discriminação para 
distinguir a mera submissão aos padrões sociais da adaptação que 
é real, livre e razoável. Hartmann, em muitos pontos de acordo 
com Freud, sublinha a importância fundamental dos fatores so- 
ciais no desenvolvimento humano, e sua relação com os elemen- 
tos biológicos. Chama a atenção sobretudo para o que considera 
dois erros opostos: o “solipsismo biológico” e a reação socioló- 
gica contra ele. Condena assim as tentativas de dividir a Psicaná- 


“lise em biologismo e culturalismo, em vez de continuar a consi- 


deráila em sua unidade: Os fatos psicanalíticos.(a relação da mãe 


(com a criança, por exemplo) não podem ser separados absoluta- 


mente em biológicos e sociológicos, embora devam ser estudados 
ora mais no contexto da Biologia, ora mais no da Sociologia. , 
A evolução da vida conduz a uma crescente independência 
do organismo em relação ao meio. De modo que as situações 
que se originaram na relação com o mundo externo são progres- 
sivamente deslocadas para o interior do organismo. O desenvolvi- 
mento de estruturas mentais como o superego, de faculdades como 
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etc. dependeram de sucessos externos 


a TET e influências internas, passa- 


i ificações 
ofrendo intensas modificações « ias ti i 
pad pertencer a um mundo interior. É muito importante re 


conhecer que todo o processo de desenvolvimento interno de- 
pende profundamente da ação da realidade exterior, enquanto 


esta, por sua vez, é intensamente influenciada por projeções ema- 
r 


idades oriundas do mundo Íntimo. 

dd ps dessa evolução considerada como um processo 
de internalização progressiva, surgem fatores centrais de regula- 
ção que pertencem ao ego, com sua função receptora e efetora. 
Freud acentua a importância do significado social da consciência. 
O pensamento e a percepção, que fazem parte do conjunto dos 
fatores reguladores centrais, são fundamentais no período de 
adaptação. A percepção e a imaginação orientam por meio de 
imagens espaço-temporais; e o pensamento, libertando-nos da si- 
tuação persecutória imediata, favorece a solução de problemas. 

Hartmann desenvolve uma teoria das mais importantes, fa- 
zendo intervir as faculdades mentais na capacidade de modificar 
as situações de conflito, de ansiedade e frustração. O pensa- 
mento, lembra Hartmann, depende das cargas emocionais, e pode 
ser estimulado ou inibido pelos impulsos e afetos. O ego pode 
produzir, por meio da efetivação dos processos de pensamento, 
um retardamento da descarga motora (a frase popular: “parar 
para pensar”), o que é um exemplo da capacidade do organismo 
de, quanto mais desenvolvido é, mais se tornar independente dos 
estímulos imediatos do mundo. Freud descreveu o pensamento 
como uma ação experimental que utiliza pequena quantidade de 
energia, elucidando assim tanto a sua função biológica quanto 
sua relação com a ação. 

A capacidade de pensamento causal (relacionado à per- 
cepção e situado no espaço-tempo), a criação e o uso das rela- 
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tivos, criando necessidades derivativas e convertendo mutua 
mente os meios em fins, e os fins em meios. Essa área intelectual 
pertence ao ego, mas não deve ser confundida com sua totali- 
dade; e seria um erro pensar que a capacidade de adaptação é 
simplesmente proporcional ao grau de inteligência. As defesas 
excessivamente empregadas não só mantêm pensamentos, ima- 
gens e impulsos fora da consciência, como podem impedir sua 
assimilação e utilização por meio da inteligência e do bom senso. 

Importante para a teoria da interpretação são os casos em 
que os elos de motivação e os critérios que presidem a formação 
desses elos são devidamente estabelecidos. Não basta tomar cons- 
ciência dos fatos ocorridos na infância para satisfazer as necessi- 
dades do ego adulto: na análise, é necessário restabelecer a capa- 
cidade de gerar aqueles vínculos que caracterizam um julgamento 
refinado pelos processos psicanalíticos de pensar. 

A simples reprodução de recordações na Psicanálise, diz 
Hartmann, só parcialmente poderá corrigir a falta de conexão ou 
a associação incorreta dos elementos. Uma atividade se adiciona 
aqui à simples reminiscência, e pode ser justamente descrita 
como um processo científico. Descobre-se (e não se redescobre) 
de acordo com as normas gerais do pensamento científico as 
relações corretas entre os vários elementos. Essa teoria da inter- 
pretação interessa à teoria das associações mentais e, particular- 
mente, à distinção entre conexões significativas e conexões moti- 
vacionais. “Não concordo”, diz Hartmann, “com a idéia tão di- 
fundida de que o inconsciente basicamente sabe de tudo, e que a 
tarefa é meramente a de tornar consciente esse conhecimento, 
eliminando as defesas”, Diz mais: “No decurso do processo psica- 
nalítico, o indivíduo aprende a enfrentar seus próprios conteú- 
dos mentais como objeto de experiência e pensamento, e a vê-los 
como parcela de uma complexa sequência causal”. Assim consi- 
derada, a Psicanálise leva ao desenvolvimento superlativo do pen- 
samento dirigido para a vida interior, na medida em que esse 
pensamento pode rever e regular a adaptação e o processo de 
ajustamento. É uma questão que se refere à função biológica do 
pensar: é necessário conhecer para assimilar e influenciar inten- 
cionalmente a realidade. 

Chegamos ao tema do pensamento e da adaptação relacio- 
nada à ação racional como padrão de normalidade. Quando se 
diz que um sistema de pensamento é sintônico com a realidade 
está-se querendo dizer que a ação correspondente a esse pensa- 
mento conduz a um comportamento que favorece a sobrevi- 
vência e uma eficaz adaptação ao social. O papel satisfatório do 
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como prelúdio da ação razoável, eau pena 
decidido pela maturidade, vigor e grau de E asda E noi 
inteligência é então uma função organizadora. om E o 
de uma “parada para pensar” é a inteligência capaz de pi 
funções sintéticas e por do ego, colocando-se à dispo 
içã ação razoável. 
Ed q de outras capacidades mentais no plano do pen- 
samento e do ego, característica da Psicanálise, é um exemplo 
da função antecipatória geral do pensar, função essa aplicada a 
todas as relações do homem, tanto as referentes ao meio exterior 
quanto as referentes à vida interior. Esclarece Hartmann que 
“antes da Psicanálise não era possível o funcionamento da inteli- 
gência em forma pura, nesse nível; e podemos dizer que a evo- 
lução da inteligência criou, em forma de psicanálise, pela pri- 
meira vez, o meio de desempenhar essa tarefa”. Entretanto, em 
certos momentos da evolução histórica, o ego não suportaria 
defrontar-se com aquilo que ele próprio criou. E uma reflexão, 
mesmo superficial, nos mostrará que os alicerces da Psicanálise, 
como método terapêutico, repousam na relação entre o respeito 
pelos elementos racionais e o respeito pelos elementos irracio- 
nais. Portanto, na adaptação à realidade, devemos levar em conta 
a animalidade do homem, sobretudo sua necessidade de obter 
satisfação para que não haja uma alienação dos instintos. O 
homem necessita reconciliar-se com as satisfações a que tem di- 
reito em conseqüência de sua natureza animal. O velho aforisma 
onde havia id deve haver ego” é exato; mas é preciso compre- 
ender que o id, como reservatório dos instintos e órgão organi- 
'zador dos desejos, necessita ser considerado de acordo com o 


pensamento, 


da inteligência, conclui Hartmann, é central, não somente para o 
pensamento sociológico da atualidade, mas também para o es- 
forço de formular a vida sexual sem conflito com o meio ou 
com o ego. Neste sentido, é de grande importância a função 


Eus | No que se refere ao conceito e à realidade da hierarquia dos 
valores, Hartmann afirma que desempenham função semelhante 
aqueta que a lógica exerce no pensamento racional, coordenando 


es, portanto, além de ser um 


do dade historicamente determi- 
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Hartmann escreveu e publicou a monografia que estamos 
analisando, em 1938, na Alemanha, um ano antes de começar a 
Segunda Guerra Mundial; num lugar e numa época, portanto, em 
que dominava concreta e ideologicamente o hitlerismo, com 
componentes como o do anti-semitismo persecutório. Quanto a 
essa monografia, em que o autor expõe amplamente o problema 
da adaptação ao meio e se refere, como acabamos de sintetizar, 
à hierarquia de valores, tão ligada ao meio social, é oportuno 
expor nossa consideração de que a referida hierarquia depende 
em ampla medida do tipo de sociedade vigente, e está estreita- 
mente relacionada à natureza do poder explícito ou implícito 
em cada sociedade. Hartmann publicou seu livro na plenitude do 
poder nazista. A escala de “valores” altera-se de acordo com seus 
significantes, e com a vontade e interesse do tirano, surgindo 
uma escala falsa' quando falsos valores são impostos. 

Na época em que vivemos, o estudo da adaptação à reali- 
dade social merece atenção particular, pois o homem nem sem- 
pre pode viver em nossa sociedade com um mínimo de neurose. 
Aquele tipo de cultura e sociedade vigente na Alemanha, em 
1938, não diferia muito de outras sociedades que se consideram 
mais abertas e mais liberais ou mesmo socialistas. A realidade 
social externa cria, em maior ou menor escala, dificuldades para 
o homem, e por isso nem sempre serve de modelo para adapta- 
ções razoáveis à realidade geral. Para quem se analisa, o grande 
problema é ter de sobreviver num campo social tão difícil, de 
maneira razoável, quando as dificuldades externas se somam às 
internas. 

Nem todos os dispositivos do ego dependem: da experiência. 
Ao contrário, muitos são inatos; mas mesmo esses podem sofrer, 
influência da experiência. A antítese do inato é o aprendido, / 
mas a própria aptidão para aprender é, em parte, constitucional.. 
A constituição do homem foi forjada na luta pela sobrevivência 
segundo as leis da evolução do mundo vivo. E o problema da 
autonomia do ego toca em outro: o da herança arcaica, conceito 
exposto por Freud de que o inato foi adquirido no curso da 
evolução. 

Temo-nos referido, muitas vezes, às bases da teoria de rela-y 
ções de objeto nos trabalhos de Freud, sobretudo na obra O 
Ego e o Id, Este aspecto da vida psíquica desenvolveu-se ampla- 
mente na escola de Melanie Klein, cuja importância é muito 
grande para o presente trabalho, pois a primeira interpretação 
que fizemos sobre os rituais afro-brasileiros foi baseada na obra 
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dessa autora. Para M. Klein, pu situação psíquica se refere, 
i te, a uma relação de objeto. 
ada sp a relação boca-seio no ato de mamar, no ato 
de chupar o dedo há relação da boca com um seio fantasiado, 
representado pelo dedo. Existem então relações com objetos in- 
ternos e objetos externos. M.Klein utiliza em larga escala o con- 
ceito de objeto interno, que corresponde à fantasia de ter no 
mundo interior objetos com os quais o ego se relaciona. 
M. Klein considera o instinto como uma procura de objeto, 
ou seja, a busca de algo apropriado para satisfação da pulsão. O 
estado emocional da criança, que depende, por exemplo, de suas 
necessidades físicas (como a fome e o sofrimento por ela acarre- 
tado), faz com que ela sinta frustração, e por isso fantasie pos- 
suir um objeto mau, que a ataca interiormente; ao mesmo tem- 
po, a criança desenvolve fantasias de ódio e agressão àquele obje 
to sentido como mau. O ato de saciar a fome pelo seio e os 
cuidados maternos, ao contrário, dão à criança a sensação de 
possuir internamente um “seio bom”. 

Este processo, segundo M.Klein, começaria no momento do 
nascer. Sob o impacto do trauma do nascimento, haveria a disso: 
ciação dos instintos de vida e dos de morte, que estariam mes- 
clados antes do nascimento. A pulsão de morte seria então proje 
tada sobre o seio, acarretando a fantasia de um seio mau, que é 
introjetado. Ao mesmo tempo, a projeção do instinto de vida e à 
gratificação pela amamentação levariam também à internalização 
de um seio bom, o qual, dentro do bebê, se oporia ao seio mau 
e formaria o suporte para o desenvolvimento do ego infantil. A 
presença interna do seio mau contribui para o temor do aniquila- 
mento, a primeira e intensa ansiedade sentida pela criança. 

relação entre introjeção, projeção e as fantasias operantes 
desde os primórdios da vida levam à concepção de M. Klein de 
que O superego começa a instalar-se muito mais cedo do que 


pensava Freud. Este considerava que o superego, enquanto her- 
deiro do complexo de Édi 


anos de vida. M. Klein, ao 
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Para Klein, a identificação com os objetos não se process 
somente quanto há introjeção, mas também quando o insfevithos 
projeta “parte de si mesmo” sobre os objetos, no proceso que 
ela denomina de “identificação projetiva”. A vida interna dz 


criança é então um mundo complexo em que objetos bons æ 


maus, idealizados e perseguidores, se atacam mutuamente, os 
maus ameaçando os bons. 


Sob o impacto do instinto de morte, não só o objeto par- 
cial é dividido: também o ego se divide e é projetado sobre o 
objeto. Uma parte do instinto de morte permanece no interior 
da criança e outra é projetada para o exterior. Uma certa porção 
do instinto de vida, por seu lado, também permanece interna- 
mente, contribuindo para formar o objeto bom e o objeto ideal. 
A ansiedade e as relações de objeto emergentes nesse período, 
que se situa em torno do terceiro e do quarto mês após o 
nascimento, levam M, Klein a denominar essa fase de posição 
esquizo-paranóide, por estarem as ansiedades predominantes asso- 
citadas com perseguição, ao mesmo tempo que se caracterizam 
por dissociação do ego e dos objetos. 


Nesse período, o ego faz uso de uma série de mecanismos 
de defesa. A introjeção e a projeção, por exemplo, são usadas 
para manter os objetos bons e o ego ao abrigo dos objetos maus. 
A negação é outro mecanismo de defesa, baseado na fantasia de 
aniquilação do objeto perseguidor; e da mesma forma a ideali- 
zação, que tende a transformar o perseguidor em um ser ideal, À 
identificação projetiva é a defesa pela qual o ego fantasia proje- 
tar partes de si mesmo e de seus objetos internos sobre os ex- 
ternos, na tentativa de dominá-los, ou para evitar a ansiedade 
decorrente da separação desses mesmos objetos. 


A identificação projetiva tem importante finalidade: o bebê 
assim procede querendo livrar-se de partes más, ou pretendendo 
atacar e dominar objetos maus e perseguidores. É um mecanismo 
Que começa na relação da criança com o seio, mas que em geral 
persiste e se mantém em fases ulteriores do desenvolvimento 
psíquico. Ocorre, frequentemente, a fantasia de que o objeto 
atacado se vinga; ou então pode sentir-se o bebê controlado 
pelos objetos sobre os quais projetou partes suas. É frequente o 
sentimento de ter sido roubado de suas partes boas, por terem 
essas sido projetadas para fora. A sensação do vazio interno pode 
ser consegiência de tais identificações projetivas, efetuadas em 
grande quantidade. 
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Quando os mecanismos de defesa assinalados acima (disso- 
ciação, idealização, negação e identificação introjetiva e proje- 
tiva) falham, pode ocorrer outra medida defensiva que consiste 
numa fragmentação em pequenas partes. Essa fragmentação, 
combinada à intensa projeção, protege o bebê contra grandes 
pânicos; pode causar, porém, muito dano ao ego, que se sentirá 
como que esfacelado. 

O temor da aniquilação própria causa grande angústia, e O 
ego, nesse período infantil que estamos discutindo, tenta usar 
diversos mecanismos de defesa para afastar ou diminuir o medo 
da morte. Chega inclusive, paradoxalmente, a sentir o desejo de 
não existir, quando a ansiedade produzida pela perseguição é 
muito intensa. 

Quando a ansiedade não é muito forte, ocorre o início da 
integração, que se processa, principalmente, no decurso do pe- 
ríodo seguinte, no desenvolvimento da posição depressiva. A dis- 
sociação do ego e dos objetos é a base, entretanto, do que mais 
tarde permitirá a evolução de elementos normais, como a per- 
cepção, a discriminação do bom e do mau, e o julgamento inte- 
lectual necessário à capacidade de dividir temporária e reversivel- 
mente o pensamento. Se o sp/itting não for muito acentuado, 
serve de base a um mecanismo que permite o crescimento; quan- 
do é excessivamente acentuado, porém, altera é distorce concei- 
tos e julgamentos. 

Outros mecanismos de defesa correspondentes a esta posi- 
ção poderão desempenhar importantes papéis no desenvolvi- 
mento, dependendo de sua intensidade. A idealização, se não for 
muito acentuada, poderá servir de base para a crença na bondade 
do objeto, favorecendo assim o estabelecimento de relações boas. 
Bons objetos sempre contêm uma certa quantidade de ideali- 
zação, como se vê no namoro ou no aprendizado. Além de ante- 
cipadora da crença na bondade do objeto, e geradora de espe- 
ranças relativas a ele, a idealização, se não for excessiva, age 
também positivamente no aumento da capacidade de apreciar o 
belo e de formar idéias novas. 

A identificação, tanto introjetiva quanto projetiva, é, quan- 
| do em grau normal, necessária ao desenvolvimento. H. Segal cha- 
ma atenção para a importância da identificação projetiva na for- 
mação de símbolos; ela é portanto essencial para a capacidade de 
pensar e exprimir o pensamento. 
Ea ea da Ro esquizo-paranóide no desenvolvi- 
ds adaa ai ela uma fase pela q'al todos temos que 
. e da sua influência sobre as fases posteriores 
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do desenvolvimento mental depende de como ela foi experimen- 
tada e vivida: será positiva se foi vivida sem excesso de agressão 
e temor, com predominância das boas experiências sobre as si- 
tuações más. 

As fixações ou paradas do desenvolvimento em momentos 
muito primitivos da vida são condições geralmente para estados 
repressivos e psicóticos. A regressão se processa para pontos de 
fixação, correspondentes àquelas situações do passado que foram 
sentidas como melhores pela criança. No entanto, de acordo com 
as idéias de M. Klein, é-se levado a supor que é o oposto que 
acontece: a regressão se faria sempre para pontos de 'fixação 
anteriormente vividos já como patológicos. 

M. Klein mostrou também que a inveja existe de forma pri- 
mária na mais tenra infância e, se for muito acentuada, será' 
grandemente perturbadora do desenvolvimento mental. A inveja 
é o sentimento de desagrado que o indivíduo experimenta quan- 
do não pode ter o bom ou o bem que o objeto tem (e que o 
indivíduo pode sentir como capaz de ser doado a ele pelo obje- 
to). Sentindo inveja, tentará destruir o objeto invejado. O ataque 
invejoso ao objeto bom, do qual a criança depende, provoca um 
grande dano ao desenvolvimento, uma vez que o bom é estra- 
gado e introjetado sob essa forma danificada. Os objetos assim 
atacados não conduzem ao crescimento, pois prejudicam a estru- 
tura do mundo interno do invejoso. A inveja que surge da admi- 
ração deslumbrada pelo objeto é altamente aniquiladora, pois 
destrói o próprio objeto bom como fonte de vida. Essa inveja éj 
considerada por Melanie Klein como manifestação do instinto de. 
morte. Ela surgiria logo que a criança se torna capaz de perceber , 
o seio como fonte de vida e de boas experiências. As boas vivên- 
cias que a criança tem, a gratificação real, que causam a admi- 
ração do bebê por sua mãe e, em particular, pelo seio, podem ser | 
reforçados por idealização. Esta, porém, se for muito. intensa, / 
provoca inveja, a qual, se não for contrabalançada pela gratidão 
e se for associada à voracidade, leva ao mais profundo e pertur- 
bador dano. A inveja ataca por expulsão e projeção das partes 
más do self (si mesmo), cheias de sofrimento e sentidas como 
maldade interna; ela busca fazer sofrer o objeto e destruir seu 
conteúdo cobiçado, por identificação projetiva. A inveja ataca, 
por exemplo (na fantasia), lançando urina e fezes, ou por um 
olhar penetrante e mau, conhecido como mau-olhado. f 

— Paulo Rónai informou-nos de que o sentido etimológico da 
palavra inveja é mau-olhado. /nvídia, palavra latina, significa exa- 
tamente isso; interessante é que esta palavra invidia tem seme- 
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lhança com outra, intuiore, que deu origem ao termo intuição, 
com sentido completamente diferente, pois que intuir é perceber 
para fins de entender, pensar e, portanto, evoluir no sentido de 
resolver e modificar o percebido numa direção construtiva opos- 
ta à da inveja. 

Essa pode se alastrar do seio a tudo que é criador, como, 
por exemplo, à capacidade da mãe de gerar bebês e, na análise, à 
capacidade do analista de entender e interpretar. Quando a inve- 
ja é demasiadamente forte, interfere no desenvolvimento da fase 
esquizo-paranóide. O objeto ideal, derivado por idealização do 
objeto bom, é atacado e seriamente danificado ou destruído. 
Essa situação desfaz a divisão normal, nesse período, entre o 
bom e o mau, gerando um estado de confusão que foi estudado 
principalmente por Rosenfeld nas psicoses. A esperança e a cren- 
ça na bondade são destruídas, e tudo isso pode levar ao deses- 
pero e à intensa perseguição do se/f pelos objetos atacados e 
tornados maus pela inveja. 

O sentimento de culpa desencadeado pela inveja e por 
outros ataques típicos dessa fase de desenvolvimento é do tipo 
persecutório, tão importante do ponto de vista dos temas que 
serão abordados neste livro; pois a culpa persecutória, levando a 
pânicos horríveis e a sentimentos de condenação capital, gera a 
idéia mágica de aplacar o perseguidor por meio de rituais e ceri- 
mônias. 

A psicopatologia da posição esquizo-paranóide é conse- 
qüência também de outros fatores. Por exemplo, quando o ódio 
é muito violento e a identificação projetiva também muito acen- 
tuada, os fragmentos projetados são desintegrados, e, carregados 
de destrutividade pelo ódio, esfacelam o objeto em partes atomi- 
zadas. Tudo isso evidentemente transcorre na fantasia da criança, 
em momentos de grande tensão e ódio; no adulto doente, por 
regressão ou em decorrência de seus núcleos psicóticos intensos; 
e, principalmente, em pacientes psicóticos. Esses ataques de ani- 
quilação são atentados contra a realidade e o aparelho que per- 
cebe a realidade. Os fragmentos do objeto, reduzidos a partículas 
minimas, como numa explosão atômica, foram descritos por 
Bion como “objetos bizarros”, Os objetos bizarros são sentidos 
como se contivessem as partes violentas e hostis do ego despe- 
daçado, o qual, por sua vez, sente-se profundamente danificado 
fg processo desintegrante. As tentativas do ego de se livrar da 
A pe da atomização só o levarão a maiores percepções 

©, por causa da perseguição pelos objetos bizarros e 
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da mutilação do próprio aparelho de percepção. Estabelece-se 
assim o círculo vicioso de agressão à realidade e de sofrimento, 
consequente aos danos produzidos por essa própria agressão. 

Hanna Segal diz que, em casos do tipo dos que estamos 
discutindo, os primórdios do complexo de Édipo sofrem mais a 
influência dos impulsos invejosos predominantes no primeiro ano 
de vida, como descobriu M. Klein, do que os do ciúme, que 
prepondera nas etapas mais desenvolvidas do complexo de 
Édipo. A criança que sofre dessa patologia não somente se sente 
cercada de objetos hostis como vive um estado mental que a 
incapacita de usar vínculos afetivos adequados, donde resulta 
uma grande perturbação da sua capacidade de integração. Para 
sobreviver a esse estado, a criança tenta por todos os meios 
preservar uma parte do ego suficientemente forte e boa, capaz 
de se alimentar da idealização de si mesmo e de um objeto. É 
uma das condições primárias para desenvolver a necessidade de 
seres onipotentes como os deuses, sem os quais o ego, incapaz de 
ter esperança, encontraria muita dificuldade para sobreviver. 

Assim, pode processar-se uma gradual organização do uni- 
verso, nessa etapa do desenvolvimento, em torno de um objeto 
idealizado. Um deus ao qual o indivíduo ama e no qual confia, 
para livrar-se de um objeto muito mau, uma figura demoníaca 
sobre a qual projetou toda a agressão que ameaça o seu ego e 
em particular seu objeto idealizado. Essa é uma saída frequente, 
que pode ser apenas moderadamente patológica, para livrar o 
indivíduo do caos e da perseguição. 


Em condições mais favoráveis, porém, a criança sente que 
seu ego vai-se tornando mais forte, menos atemorizado pelo 
objeto mau e perseguidor, e principia a reduzir a violência das 
projeções de seus impulsos hastis sobre os objetos externos. Des- 
sa maneira, o ego se torna menos empobrecido e tende a uma 
integração mais plausível. Os objetos não são mais percebidos 
como parciais, as relações com objetos totais podem ser inaugu- 
radas; cessa desta maneira, portanto, em grande parte, a divisão 
esquizóide do ego e dos objetos, assim como decrescem os temo- 
res paranóides. Nessa condição, medianamente normal, a criança 
inícia uma nova fase de desenvolvimento que é a posição depres- 
siva. Essa mudança de posição é um momento crucial do desen- 
volvimento, marcado, como dissemos, pela formação de relações 
com objetos menos fragmentados e mais realistas: a mãe é reco- 
nhecida agora como um objeto total, enquanto outros objetos 
passam a entrar, também inteiros, no mundo da criança. 
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A criança não mais se relaciona apenas com seios, olhos, | ocorrem ataques nos momentos de frustração. O amor pelo obje-: 
bocas, pênis, etc., divididos e classificados em bons e maus, mas to, que leva ao intento de reparação, constitui já um grau alto 
sim com objetos completos. A figura total é encarada como boa; de desenvolvimento e de capacidade de lidar com o ódio e a 
pode no entanto, ao mesmo tempo, ser má quando não satisfaz. agressão. É um movimento inteiramente diferente do de aplacar 
Mas a criança percebe que, na realidade, é sempre a mesma o objeto perseguidor, característico da posição esquizo-paranóide 
pessoa ou objeto que ostenta esses atributos opostos, e não dois e muito significativo na compreensão da gênese da religiosidade. 
objetos separados, como na posição esquizo-paranóide. A mãe, Contudo, também na reparação pode haver traços de apazigua- 
por exemplo, é um objeto que pode ser amado e odiado, bom e mento do objeto danificado, destinado a diminuir o sentimento 
mau ao mesmo tempo, e não mais um objeto bom e outro mau. de retaliação (“olho por olho, dente por dente"). O conflito ? 
Forma-se assim a ambivalência, isto é, a capacidade de amar e depressivo é uma constante luta entre a destrutividade do ser | 
odiar, simultaneamente, a mesma pessoa. O conflito mental humano e seu amor. O fracasso da reparação, habitualmente con- | 


adquire assim uma outra forma, que muda a ansiedade para um 
outro tipo e lhe dá nova estrutura. 

Na posição esquizo-paranóide, a ansiedade se caracterizava 
pelo temor de ser perseguida e destruída pelo objeto mau e 
perseguidor. Na posição depressiva, a ansiedade é agora desenca- 
deada pela ambivalência, e a preocupação passa a ser centrada 
em torno dos próprios impulsos destrutivos; surge, portanto, O 
temor de destruir e perder o próprio objeto de amor, do qual 
resultará a capacidade de se sentir responsável e a preocupação 
de reter e conservar os objetos. A introjeção é intensificada, 
aumentando a tendência a modificar a si mesmo, preservando o 
objeto, o qual, introjetado, forma um dos suportes do ego e de 
todo o mundo interno. A criança cada vez mais sente a necessi- 
dade de proteger o objeto internalizado, protegendo o seu pró- 
prio mundo interior. 

A posição depressiva se instala na fase em que aparecem os 
dentes e surgem os problemas relacionados com o morder e o 
devorar: a possibilidade de fazê-lo ameaça agora o objeto bom. 
Os ataques que tendem a destruir a mãe, percebida como má 
mas vista e sentida como boa, geram a culpa de destruí-la e 
perdê-la, ocasionando pesar e tristeza. A possibilidade, nesses 
momentos muito frequentes, de ocorrer uma regressão à posição 
esquizo-paranóide — em geral não completamente superada — faz 
que a angústia de perseguição possa reaparecer. Assim, ocorre, é 
frequente e é mesmo de regra a situação em que os estados de 
depressão se acham associados a aspectos paranóides e a dissocia- 
ções do ego e dos objetos. Tal ocorre principalmente quando a 
Es ag paranóide foi pronunciada e conflitada, sem 

A nto, totalmente patológica, permitindo assim, pelo 
menos, a entrada na posição depressiva. , 
A experiência da depressão mobiliza sentimentos de repara- 


çao ao objeto bom, odiado e amado ao mesmo tempo, quando 
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seqüência de elementos paranóides, pode levar ao desespero, pois 
essa possibilidade renova a esperança ẹ o amor. 

A posição depressiva é um marco no desenvolvimento 
psíquico, pois a criança, tornando-se consciente de seus impulsos 
destrutivos, torna-se mais responsável pela salvaguarda dos seus 
objetos; aprende que a realidade é um misto de aspectos bons e 
maus e que ela própria é também feita assim, com qualidades e 
defeitos. A fixação da realidade é conquistada no decurso da 
posição depressiva. Há uma reparação dos objetos na fantasia e 
um afastamento dos pontos de fixação da psicose, que ficam 
para trás, na posição esquizo-paranóide e no início da posição 
depressiva. A evolução psicopatológica, daí por diante, é de na- 
tureza neurótica, e não mais psicótica. Mas a possibilidade da 
regressão sempre existe, pois as dificuldades do desenvolvimento 
poderão promover a volta dos núcleos psicóticos, nos momentos 
de intenso conflito. 

É importante considerar que, mesmo na fase depressiva, O 
processo evolutivo pode falhar, e a reparação adquirir as caracte- 
rísticas da fantasia de onipotência. Falhando a reparação normal, 
o indivíduo pode apelar para a idealização até a onipotência dos 
objetos, o que constitui, outra vez, um processo regressivo. Há, 
então, busca de figuras ideais de tipo religioso, onipotentes, 
como o médico, o sacerdote, o curandeiro e a divindade. 

No desenvolvimento da posição depressiva, a inibição dos 
impulsos (destinada a poupar os objetos) e a possibilidade de 
dirigi-los para outros objetos menos importantes contribuem para 
a sublimação e para a formação de símbolos. Considerando nossa 
experiência e citando Hanna Segal, podemos dizer: a renúncia à 
satisfação direta dos instintos, no processo de sublimação, so- 
mente pode ocorrer atraves da perda de objetos (desde o luto 
comum até a depressão, que repete o desmame), e só pode ser 
bem sucedida se o objeto perdido é retomado e assimilado no 
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ego. O modelo desse processo é O desmame normal, no qual a 
criança desiste do sio (e não apen o renl e dessa maneira 
inco! jeto, indiretamente, i 

VS que esse objeto assimilado no ego se torna um 
símbolo. Todo objeto perdido no período de crescimento daria 
origem à formação de um símbolo, quando assimilado pelo ego e 
tornado assim utilizável. 


A capacidade de formar vínculos adequados aumenta na posi- 

ção depressiva, e também: a capacidade de abstração, a qual conduz 
a um pensamento mais lógico e coerente, em contraste com o pen- 
samento concreto e desconexo oriundo dos conflitos esquizo- 
paranóides. Há pessoas, porém, em que essas capacidades não se de- 
senvolveram de forma suficiente; elas não adquiriram a capacidade 
de reter seus objetos, nem desenvolveram a de restaurá-los, e por 
essa razão não têm confiança em suas próprias qualidades e pos- 
sibilidades. Para esses indivíduos, que perdem seus objetos mais 
facilmente do que as conservam, e têm pouca capacidade de 
recuperá-los, assimilando-os no ego, qualquer ausência é uma 
perda, qualquer frustração é experimentada como irreparável, em 
“consequência da persistência de elementos da posição esquizo-pa- 
ranóide. 

A intolerância à frustração interfere na capacidade de for- 
mar pensamentos, impossibilitando o uso eficiente dessa facul- 
dade de enfrentar e resolver conflitos. Bion mostrou que, quan- 
do a frustração não é demasiadamente intensa, o que depende 
também da capacidade de tolerá-la, surge a possibilidade de pen- 
sar; a ausência do seio está na origem do pensamento. A frustra- 
ção e a capacidade de tolerá-la, portanto, são necessárias para o 
desenvolvimento. 

A posição depressiva nunca é totalmente elaborada e assegu- 
rada. As ansiedades correspondentes à ambivalência e à culpa, o 
temor às perdas de objetos estão sempre presentes ou podem 
reaparecer no decurso da vida. Contudo, sempre que as situações 
depressivas possam ser manejadas com capacidade de reparação, 
elas conduzem ao crescimento. Mas, quando esse processo for de 
difícil uso, a onipotência implícita na própria capacidade repara- 
tória poderá aumentar e surgir em forma de defesa manfaca, 
E Pd onipotentemente o objeto danificado ou perdido. 

a forma manfaca de defesa já existe embrionariamente no 

yery Ro aopa mids pois o núcleo da mania é 
rios. Mas, na fase haa e ORNA os temores persecutó- 
' paranóide, ela é usada mais para negar 
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a perda do objeto, diminuindo assim a ansiedade depressiva e a 
culpa. A mania é caracterizada pelo controle onipotente dos 
objetos e pelo triunfo sobre os mesmos, com exagerada alegria e 
euforia. É uma “festa” em que se comemora uma “vitória”. 
Veremos sua relevância nos rituais religiosos. 

A criança percebe os pais ora separados, como figuras totais 
e individuais, ora como unidos em constante coito. Como o 
mundo da criança nessa fase é dominado por projeções e introje- 
ções, ela fantasia que a relação dos pais se processa conforme as 
projeções que faz, sobre os mesmos, de seus próprios impulsos e 
fantasias. Como esses impulsos e fantasias são ainda muito pri- 
mários na criança, caracterizados por necessidades orais, o coito 
dos pais é sentido como uma amamentação mútua, misturada a 
impulsos sádicos uretrais e anais; a hostilidade devida à inveja e 
ao ciúme faz que aquela união seja percebida como má. É um qua- 
dro distorcido que a criança geralmente introjeta, e que passa 
assim a fazer parte de um mundo interno deformado. 

Como reminiscência da posição esquizo-paranóide, há uma i 
divisão dos pais em figuras assexuadas e “boas”, ao lado da | 
imagem desses como figuras perpetuamente em coito e “más”. | 
Juntamente ou ao lado da percepção do coito criador dos pais, 
emerge a fantasia do coito mau e perseguidor, na figura de pais 
combinados, mistura de objetos parciais e totais. A mãe, sentida 
muitas vezes como contendo todos os objetos desejáveis — seio, 
pênis e bebês — é outra concepção infantil frequentemente en- 
contrada no inconsciente, e deflagradora de inveja. Veremos a 


relevância desta concepção na formação de certas idéias reli- 
giosas. 
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A PSICANÁLISE 
UM INSTRUMENTO DE PESQUISA 3 


A partir de 1913, Freud iniciou uma série de estudos e 
contribuições para o conhecimento dos fatores mentais das situa- 
ções coletivas, inaugurando o que podemos denominar de “ver-: 
tente social” de sua obra. Freud explicou que só pôde iniciar es- 
ta nova fase de seu trabalho depois de sentir que a Psicanálise, 
enquanto teoria, doutrina e técnica, se achava firmada e aceita. 

Poucos analistas percebem a grandeza da tarefa de Freud, 
nessa fase de sua carreira intelectual. Alguns, por motivos pes- 
soais, sobretudo porque em suas próprias análises não tocaram 
profundamente certos aspectos ligados a esses temas religiosos e 
culturais, expressam suas resistências, considerando a vertente so-' 
cial da obra de Freud como mera “psicanálise aplicada”. Desva-. 
lorizam assim o que poderíamos chamar de “psicanálise social” 
principalmente as teses de Freud sobre religião. e cultura. — 

A interpretação psicanalítica dos fenômenos religiosos e da 
religiosidade em si é, no entanto, um exemplo cujo valor mostra 
que não se deve — e, mesmo, não se pode — separar de modo 
absoluto a realidade interna da externa. Deve-se a Freud páginas: 
extraordinárias que relacionam o ritual do neurótico obsessivo e | 
os rituais religiosos. Esse parelelo levou Freud a elaborar seu ` 
conceito de religião como neurose obsessiva coletiva. 

Mas, como chamou Bion à atenção, na atualidade a religião 
é uma categoria fundamental do homem, como o sexo; se não - 
considerarmos a relevância das idéias religiosas para o homem, | 
| não poderemos ter uma concepção adequada dele, do mesmo ' 
modo que não podemos estudar um animal supondo, por exem- 
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plo, que ele tenha aparelho respiratório, mas seja destituído de 


aparelho digestivo. 


Na Psicanálise que se pratica no consultório, torna-se cada 


vez mais evidente a presença e à importância das bend 
À ; ue se manifestam na prática diária não sô das 
de e também de outras que se consideram não 
i a pas viver intensamente, sem se darem conta disso, 
Os práticas e temores de tipo religioso. São fatores que in- 
fluem tanto em suas vivências e em suas neuroses quanto os 
elementos sexuais e destrutivos que se percebem nas sessões 
clínicas. As categorias_religiosas do mundo interno formam um 
continuum com as religiðes existentes no meio sócio-cultural, 
sendo a religião uma parte muito importante da cultura vigente 
no mundo externo. 

É significativo que Freud só tenha dado início às suas con- 
tribuições psicanalíticas à Antropologia e Sociologia, depois de 
sentir como foi assinalado, que a Psicanálise fora aceita e tinha 
triunfado pelo menos entre grande número de psicanalistas. Pen- 
samos que Freud agiu assim porque previu, com seu gênio, que 
se repetiriam, no novo campo que se abria, os mesmos ataques 
de que fora vítima a psicanálise, o que de fato ocorreu. O 
establishment científico pronunciou-se contra a obra de Freud, 
e, logo depois, surgiram contestações entre seus próprios discí- 
pulos e colaboradores. 

No que diz respeito a suas teses sociais, Freud nunca se 
„desdisse; morreu fiel a elas. Penso que foi coerente, como sem- 
pre, ao que suas pesquisas lhe impunham como verdade; e suas 
teses, por serem geniais, viriam desafiar os contestadores e fir- 
mar-se, a despeito da arrogância do establishment científico, que, 
por resistência às idéias novas, tentou contê-las. 

- Como se a cultura vigente, reconhecendo de maneira in- 
consciente a potência da Psicanálise 
ção no campo social; 
duo, quando o pacient 

A Psicanálise não 


nição: “o termo psicanálise 
função da personalidade: à 
do conhecimento: i 
: € a uma específica técni i íti 
ag de conhecimento éb e na 
e Psicologia feitas por Si 
Psico gmund Freu é deri E 
definição considera a Psic ma Poa 
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rápica quanto em sua vertente sócio-cultural como aplicação dz 
teoria estrutural e funcional da personalidade que se baseia nos 
estudos de Sigmund Freud. E inclui, portanto, não só o trabalho 
psicoterápico do analista como também o que ele possa desem- 
penhar em outros campos. 

Freud considerava Totem e Tabu sua obra mais importante. 
Nela se trata de hipóteses e se apresentam teses que explicam 
condutas tanto coletivas quanto individuais. É uma obra que se 
refere às origens da moral, da religião e da própria sociedade. 
Um estudo sobre a pré-história da humanidade; e uma percepção 
intuitiva da vida do homem na sociedade primitiva. A intuição 
de Freud é uma característica fundamental de suas pesquisas 
sobre o inconsciente tanto do indivíduo quanto do grupo. Neste 
momento caberia, certamente, uma discussão sobre a precedência 
da intuição sobre o raciocínio dedutivo, na origem das teses 
científicas. 


Totem e Tabu é uma obra muitíssimo conhecida, não ape- 
nas nos meios psicanalíticos mas também em outros círculos, 
como, principalmente, entre os cientistas sociais e os humanistas; 
é uma obra que pertence, hoje, à cultura geral, e que mostra a 
projeção do homem primitivo na vida social de nossos dias, fenô- 
meno que Freud denominou de repercussão arcaica e retorno 
infantil do totemismo. O livro aborda os tabus existentes na vida 
dos povos primitivos, e, poderíamos dizer, ocorrentes também 
nos níveis primários de toda a mente humana individual. Mostra, 
além disso, a presença e a ação intensa dos vestígios primitivos 
na civilização atual, que se manifestam na guerra, para citar 
apenas um exemplo. É significativo que Totem e Tabu tenha 
sido escrito um ano antes do início da Primeira Guerra Mundial, 
e que Freud tenha retornado ao tema em 1938, um ano antes da 
eclosão da Segunda Guerra Mundial e em pleno apogeu do na- 
zismo, quando o mestre lançou de seu refúgio, em Londres, 
Moisés e o Monoteísmo. 

Totem e Tabu refere-se à vida humana primitiva, às concep-! 
ções religiosas primárias e aos elementos sagrados que os etnó- | 
logos haviam denominado “totêmicos”, O livro diz respeito a | 
uma etapa arcaica da evolução da humanidade, na qual os ho- 
mens consideravam sagrados determinados animais ou plantas 
não se permitindo destruí-los no curso normal da atividade coti- 
diana, mas apenas em cerimônias especiais e habitualmente cícli- 
cas quando então os sacrificavam em rituais coletivos e os devo- 
ravam. 
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Esses seres, os totens, são considerados TESS sã 
grupo, a ppe a ahe am simbolicamente. 
clãs, tribos e etni omo divindades 

o são considerados sagrados, e encarados C 

me destas, constituem as bases a re rig 
sobre a qual se desenvolvem as religiões primitivas. qnd 
apenas as primitivas: também nas atuais, como veremo AP Ê 
mismo está presente, de tal modo que poderemos considerar a 
práticas religiosas correntes como sobrevivências esas or 
cepções vigentes nos primórdios da humanidade. Clau e Lévi- 
Strauss considera o totemismo como uma invenção ou uma 
ilusão de etnólogos; mas foi fortemente repelido nesta tese por 
outros pesquisadores. A contestação de Lévi-Strauss não pros- 
perou, permanecendo o problema do totemismo como fora colo- 
cado por todos os que haviam estudado anteriormente o assunto. 
O conceito de totemismo parece corresponder a uma realidade 
etnológica; e, mesmo que não fosse esse o caso, © emprego que 
Freud faz dele tem um sentido profundo, sobre o qual se podem 
levantar hipóteses de como se teria estruturado a sociedade no 
despontar da humanidade primitiva, quando o homem emergia 
de outras espécies, por mutação evolutiva. 

A concepção de Freud sobre o assunto é a seguinte: o 
homem vivia em bando. A família deveria ser muito próxima da 
horda. Embora o homem já fosse homem, era ainda muito 
animal, Com base em estudos e hipóteses antropológicas e em 
hipóteses sobre a evolução biológica das espécies, respaldado 
principalmente em trabalhos de Atkinson, Robertson, Smith e 
Darwin, Freud supôs que os primitivos viviam sob a chefia de 
um macho mais velho, que deveria ser o pai dos mais novos. 
Fêmeas velhas e novas faziam parte do grupo e seriam as mulhe- 
res (em parte raptadas de outras hordas) e as filhas do macho 
mais velho. O chefe seria considerado senhor e dono de todo o 
bando: certamente um tirano violento que expulsava, matava e 
castrava aqueles que lhe desobedecessem, principalmente os ma- 
chos mais novos — seus próprios filhos — que pretendessem pos- 
sutr suas fêmeas ou apoderar-se de seus pertences. 


, Ao fim do decurso de certo tempo, o grupo de machos 
Jovens, irmãos proscritos pelo pai, 
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pela concepção de que assim assimilariam a força e o poder do 
chefe que comiam. Essa concepção do canibalismo, característica 
da ideologia arcaica, baseia-se num mecanismo psicológico de 
introjeção; e já vimos que na introjeção influi não apenas o ódio, 
mas também o amor. É possível que a admiração sentida pelos 
machos jovens com relação ao pai, forte, poderoso e dotado, 
sem dúvida, também de aspectos bons, tenha sido um fator im- 
portante, e mesmo fundamental, no ato de canibalismo. 

Ao matarem um chefe poderoso, os irmãos rebelados se 
apoderavam do que lhe pertencia e tomavam posse de suas fê- 
meas. Mas então, supõe-se, devem ter-se desencadeado, entre 
eles, lutas pelo poder. E devem ter surgido, outrossim, remorsos 
pelo extermínio do pai, ambivalência expressa em sua transfor- 
mação em divindade protetora do grupo. Dentro desta hipótese, 
pode -se presumir que os irmãos, em luta desde a morte do 
chefe, terminaram por agrupar-se em torno de um deles, um 
novo chefe, não menos tirânico e açambarcador do que o antigo. 
Essa história deve ter-se repetido muitas vezes, até que a morte 
do chefe, pai e tirano, passasse a ser comemorada, por necessi- 
dade afetiva e remorso, de maneira ritual. Dessa forma, o pai 
primitivo teria sido identificado com um animal, o totem, substi- 
tuto, por deslocamento, do chefe assassinado que, sem dúvida, 
tinha sido pai e protetor da comunidade. 

Esse sacrifício penoso, mas necessário, terminaria represen- 
tado no repasto totêmico, em que todos do clã comeriam o 
totem sacrificado, significando assim a incorporação das quali- 
dades e da força do animal-deus mas também igualando a todos 
na culpa pelo assassínio, Além disso, o cerimonial totêmico sub- 
metia os componentes do clã a leis que seriam as do chefe 
morto, e às quais os filhos teriam que obedecer. Assim teria 
surgido, em particular, a exogamia, isto é, a proibição do in- 
cesto, da união sexual entrê membros do mesmo grupo, descen- 
dentes do mesmo ancestral. Essa proibição, evidentemente, anu- 
lava uma das causas da luta fratricida que deve ter eclodido logo 
após o assassínio do pai comum. Aparecem por este processo 
códigos de proibições e tabus, início de uma moral e de uma 
religião. Uma espécie de contrato social, que sucedia à luta entre 
filhos e pai, e entre os irmãos, ia regulamentando as relações 
dentro do grupo; e foi possivelmente assim que se iniciou e 
organizou a sociedade que chega até nós. 

Embora Freud baseie sua hipótese na necessidade sexual / 
como o fundamento do conflito entre o chefe e os filhos rebel- | 
des 'e banidos, é claro que outros fatores e conflitos devem ter | 
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ementos econômicos incipientes 


ã ia apenas pela 
devem ter o seu papel sea Na pea a, x do 
posse das mulheres, mas Si” ia sido o papel das 
próprio poder. Tanitim nio apn an A a E RE 
mulheres mas wn h ; ual a sua influência na invenção 
o qu sua importância na união do eai de da 
expulsos, no próprio ataque ao chefe, a atuação da mulher du 
rante a velhice e decrepitude do macho, etc. © 

Essas suposições que assinalamos têm sido criticadas por 
geneticistas, por alguns antropólogos (não analisados), mas tam- 
bém por muitos analistas que discordam da tese de Freud se- 
gundo a qual os acontecimentos pré-históricos se teriam incorpo- 
rado à herança arcaica do homem, presente até hoje no id. A 
concepção de herança arcaica é combatida pela alegação de que 
não há transmissão de caracteres adquiridos. Freud tomou co- 
nhecimento dessas críticas e de outras, mas não sentiu a necessi- 
dade de abrir mão de sua teoria. Os críticos, com base na gené- 
tica moderna, lembram que somente os genes podem transmitir 
características hereditárias. Mas poderíamos perguntar quando e 
pór que üma característica é transmitida pelos genes. O processo 
descrito na tese freudiana se teria passado exatamente quando o 
homem emergia da natureza animal, quando se “hominizava”, e 
ninguém sabe como se processou essa mutação. Não se poderia 
supor que os acontecimentos propostos por Freud teriam ocor- 
rido na mesma época e em correlação com as modificações gené- 
ticas que transformaram o predecessor do homem em homem, 
sendo, portanto, incorporados a seu patrimônio genético? 

„_ Jean Ziegler, em seu livro Sociologia da Contestação, diz: 

o homem do paleolítico vivia, ‘omo-hoje-o bosquimano, da 
coleta e talvez da caça com armadilhas. Os fósseis encontrados 
sugerem também que se movia num território definido e restrito. 
Da economia de coleta e da organização social que ela impõe, 
pm Sir Rca ja, tirar as seguintes deduções. Os grupos paleo- 

, quase sempre, muito limitados. É provável que, 
Ra Ep praticassem o infanticídio (o grifo é 
Mano e ta Eiai este conceito); como os bosquí- 
exceto as mulheres iove awam, na guerra, todos os prisioneiros, 
refere, logo em iii ço : E crianças vigorosas". Ziegler se 
extrapolação, entre os hom da se i bosquímanos, @r por 

chefia) de uma espécie du ens paleolíticos, dizendo: “trata-se (a 

poder orgânico. Dado que as unidades 


influído no processo. Decerto el 
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fracionárias, continentes essenciais e reveladoras do drama social, 
são, antes de tudo, compostas de parentes consanguíneos, o che- 
fe da unidade não é outro senão o chefe de uma família am- 
pliada. É tentador ver aqui o chefe paleolítico como o pai fun- 
dador e a manifestação primária do poder político como tal.” 


E Ziegler continua: “Esse poder cadencia os milênios e os 
séculos. Progride da chefia consanguínea para a chefia do clã. 
Aqui, o pai já é mítico, o clã reúne pessoas pertencentes a 
diversas famílias consanguíneas. A chefia do clã se transformará, 
em seguida, num poder monárquico, de essência sagrada: a imagi- 
nação dos homens faz um rodeio e deduz, de uma filiação co-' 
mum transcendental, a sua total submissão a um homem, cujo | 
nascimento estaria mais diretamente ligado à divindade.” Ziegler 
afirma que, segundo esta hipótese especulativa, o poder de ori- 
gem arcaica chegaria às diversas modalidades de poder consti- 
tucional — e, digamos nós, a todas as formas, inclusive as mais 
recentes, de poder ditatorial. 

A escola anglo-saxônica de Raymund Dart, citada por 
Ziegler, refere-se a estudos experimentais feitos em Porto Rico, 
na ilha de Santiago, relativos a uma sociedade de macacos com- 
posta de 85 animais. O chefe de um dos bandos era um vigoroso 
macho, o mais forte da ilha, que frequentemente comandava 
ataques aos demais grupos, saindo sempre vencedor. 


Um dia, os experimentadores capturaram esse chefe. Obser- 
varam que o grupo não se desagregou, surgindo outro macho 
forte que assumiu o comando. Os experimentadores capturaram 
também este, e assim sucessivamente. Verificaram que durante 
certo tempo o “governo” se perpetuou, pela subida ao poder de 
outros macacos aceitos pela horda. Mas, depois de certo número 
de capturas de chefes, o bando começou a se desagregar, se 
enfraquecer e a ter rixas internas. Então os prisioneiros foram 
soltos e o primeiro deles, o mais forte, retomou o poder, sendo 
cercado pelas fêmeas e reconstituindo a paz interna e a força do 
bando. Em apoio à tese de Freud da importância social do sexo 
já entre os subumanos está esse fato: a adesão das fêmeas ao 
chefe de retorno, como aos outros chefes que sucessivamente o 
substituíram. Dessa atividade da função sexual resulta, possivel- 
mente, o domínio do chefe sobre os mais novos, que ele, por 
seu lado, deve dominar para evitar que venham a possuir suas 
fêmeas. 

Os dados que a psicanálise foi descobrindo mostram que a 
estrutura e a dinâmica da personalidade estão em certa medida 
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programadas, de um modo que se foi estabelecendo com a estru- 
turação da espécie humana. Não vimos que é uma tendência 
característica da evolução tornar interno o que era externo, e 
que o ego, desenvolvido através do conflito, deu origem a fun- 
ções que tendem a se tornar inatas? È preciso considerar, por 
outro lado, que a incorporação ao patrimônio hereditário de 
características adquiridas se daria de maneira muito gradual; do 
contrário, a incorporação dos fatores adquiridos provocaria uma 
grande perturbação, desadaptativa, no sistema geral de caracteres 
da espécie. 
Derek Freeman, em seu artigo Totem and Taboo: a Reapri- 
sal (Totem e Tabu: um Reexame) cita Kroebe, que, em 1939, 
publicou na revista American Anthropologist a primeira crítica 
ao trabalho de Freud sobre a horda. Considerando a primatolo- 
gia (estudo dos primatas) como uma ciência já formada, 
Freeman menciona o livro do doutor Schuller, The Mountain 
Gorilla (O Gorila da Montanha), no qual se demonstraria, pelo 
comportamento desse grande antropóide, em estado selvagem, 


que as bases da teoria de Darwin e Freud sobre a horda humana 
primitiva são errôneas. 


Schuller diz, em primeiro lugar, que as hordas observadas 
por ele podem ter mais de um macho chefe, e não, como pensa- 
va Freud, um só, o pai. Este argumento não tem força, em nossa 
opinião. Pois Freud se referia não a uma horda de gorilas, e sim 
de homens, de primatas que já teriam sofrido aquelas mutações 
que constituem o fundamento da natureza humana. As hipóteses 
de Darwin e Freud se referem ao homem primitivo, e não a 
gorilas que não tivessem sofrido o processo de hominização. 

. Além disso cremos que a hipótese de Freud não implica 
logicamente que toda horda, em toda circunstância ou fase de 
sua história, tivesse um só chefe, e pensamos que o mestre não 
defenderia intransigentemente essa idéia. A horda de irmãos po- 
EE a pela situação de ter mais de um chefe, depois do 

lo do pai, Teriam sido esses os que lutaram entre si, e 
como supõe Freud, aprenderam com o tempo a se respeitar, 
renunciando à chefia absoluta e única e estabelecendo o “contra- 
to social” que está na base da ordem fraterna. 


' 
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Freeman que não foram observadas nos símios as intensas marni- 


festações de ciúme sexual postuladas por Darwin. 


São argumentos que consideramos sem importância, pois 


transferem ao homem, sem crítica, os dados obtidos na obser- 


vação e experimentação com outros animais. O animal homem é 


qualitativamente diferente do gorila, embora biologicamente apa- 


rentado com este. Por serem diferentes do homem (que, por 


exemplo, não apresenta época de cio, mas está apto a reproduzir 
ao longo de todo o ano) os símios não têm a mesma necessidade 
de contestar do homem, que tende sempre a opor-se à hierarquia 
vigente, sobretudo quando adolescente, sendo então reprimido 
com violência, castigado, mutilado e banido (e isso não apenas 
nos primórdios da História). Outra grande diferença: o ciúme é 
um apanágio do homem e um problema mais intenso para ele, já 


que sua luta não tem como objetivo único a posse do sexo | 


oposto no momento da excitação sexual, mas também a conser- 
vação do objeto pessoal, se possível com exclusividade, mesmo 
na ausência do desejo imediato; além disso, ele ainda ambiciona 
os objetos pertencentes a outros. 

As outras espécies animais também lutam com violência 
pela posse de objetos sexuais, embora talvez só o façam quando 
no cio. Devemos considerar também que do fato de não terem 
sido observadas contestações no grupo de gorilas estudados pelo 
Dr. Schuller pode-se concluir apenas que eles são mais ordeiros 
que os homens, mesmo os homens ditos civilizados. Uma dife- 
rença entre o gorila que permanece gorila, e o homem, que é um 
homem-gorila, a 

“Freeman continua sua crítica contrariando a interpretação 
freudiana do banquete totêmico. Diz que os exemplos citados 
por Freud (que se baseou na obra de Frazer, The Golden Bough 
— O Ramo Dourado) referem-se aos zuñí da América do Norte e 
aos ainos do Japão, apenas. Lembrarfamos a Freeman que Freud 
baseou sua tese também no ritual primitivo dos antigos semitas, 
descrito por Robertson Smith. Depois de Freud, Abraham, estu- 
dando o cerimonial do dia do Perdão, mostrou brilhantemente as 
sobrevivências do totemismo e do banquete totêmico presentes 
no cerimonial-do-Yom-Kipur. 

Quando descrevemos, pela primeira vez, em 1957, os resul- 
tados das pesquisas nos terreiros afro-brasileiros de Porto Alegre, 
David Zimmermann comentou os paralelos entre os rituais que 
descrevíamos e a Kapura, cerimonial judaico que é praticado até 
hoje no Yom-Kipur. 

Freeman critica também Freud por ter este negligenciado o 
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e cita em seu apoio Abraham. Estamos de 


apel da mulher, aha de 
ipa com essa crítica: a obra de Freud dá ênfase excessiva 


mente exclusiva (e não apenas em sua vertente said EN 
com o pai, quando é clara a importência fundamental da na 
Na sua hipótese acerca do sistema social da pré-história, ja 
faz apenas um esboço, que nos cabe hoje completar. Sem des- 
truir as teses básicas de Freud, daremos também outras interpre- 
tações — como as de Geza Rohein, Abraham e todos os que 
retomaram e completaram suas idéias — que põem em relevo 
aspectos reprimidos. é 
Freeman, que é psicanalista, faz uma interpretação que pre- 
tende substituir a construção freudiana pela concepção de fan- 
tasias que seriam provocadas pelos instintos, interpretação esta 
que teria a vantagem de afastar o problema da hereditariedade 
dos caracteres adquiridos. Diz ele que os rituais dos homens 
primitivos resultam de sonhos e de fantasias, mais do que da 
repetição de atos reais. Deixaremos para mais tarde comentários 
mais longos sobre esta teoria, mas lembramos apenas que ins- 
tintos, sonhos e fantasias são heranças do homem; que a capaci- 
dade de fantasiar em vigília, consciente ou inconscientemente, 
assim como as fantasias oníricas, pertencem ao patrimônio hu- 
mano, e decorreram do conflito com o meio e com as instâncias 
desenvolvidas e introjetadas no decurso da evolução. É o que 
ocorre por exemplo com a instância psíquica do superego, que 


representa o mandato paterno (e materno). Os sonhos só ocor-' 


rem porque o homem adormecido não pode satisfazer os desejos, 
Já que a motilidade, a capacidade de atuar e satisfazer o desejo 


está muito diminuída pelo dormir. Os sonhos e fantasias são em ` 


parte resíduos instintivos do desejo, e portanto pertencentes à 
estrutura animal do homem, e são também, por outro lado, re- 
sultado de desejos atuais, de resíduos diurnos. 


, Roheim lembra que Freud tenta explicar a passagem do 
animal a homem em função da experiència entre adultos — pai, 
mãe, filhos e irmãos capazes de matar o pai. Mas acrescenta que 
Os filhos pequenos, que não participaram da morte do pai, foram 
testemunhas do parricídio e da violação da mãe, vivendo um 
trauma de tal intensidade que foi capaz de desencadear a re- 
pressão sexual a civilização. Roheim cita os 
O comportamento dos pri- 
d Monkeys, 1932), confir- 
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corpo; os que sobreviviam era testemunhas de violências sexuais 
contra suas mães, e, além disso, objetos eles próprios de provo- 
cações sexuais. 

Na sua teoria ontogenética da cultura, mostrou Roheim que 
o homem se distingue dos outros animais pela sua prolongada 
infância, cuja longa duração aumenta a dependência e o trauma 
da separação. Tira a conclusão de que o homem, em sua cultura, 
busca recuperar a unidade com a mãe, da qual se separou di- 
versas vezes e em várias circunstâncias, tanto no nascimento, 
como durante sua evolução e seu desenvolvimento. Enquanto 
Freud interpreta a cultura como um prolongado ato de expiação 
da culpa que os filhos sentem por terem morto o pai, Roheim 
concebe o processo civilizador como um esforço para compensar 
a perda experimentada pelo filho ao separar-se da mãe. 


Em nossa: opinião, não há divergência entre as duas con- 
cepções, senão em aparência, pois o trauma da separação, provo- 
cando frustração intensa, leva o indivíduo à fantasia de agressão 
e violência contra os objetos responsáveis por ela. Quando. nos 
primórdios do complexo de Édipo, o individuo percebe que o 
pai possui sua mãe e o separa dela, experimenta um intenso 
ódio, e concebe projetos de vingança. A separação, neste caso, 
favorece a fantasia de violência contra o pai; deste ponto de 
vista, portanto, a teoria de Roheim não se opõe à de Freud, mas 
a completa. 

Em Moisés e o Monoteismo, Freud começa por afirmar que: 
Moisés era egípcio; e reconhece as resistências que essa afirmação 
haveria de despertar, pois despojar um povo (o judeu) daquele : 
que é considerado o maior de seus filhos é uma tarefa dificil. 
Aceitando, porém, a tese de que Moisés era egípcio, temes que 
admitir que a religião dada por ele aos judeus era egipcia: con- 
cretamente, a estabelecida pelo faraó Iknaton, um rigoroso mo 
noteísmo baseado no culto do Sol. Também a prática cuitua! da 
circuncisão seria egípcia, embora a tradição bíblica a atribua a 
Abraão, e à aliança celebrada entre Jeovê e Abraão. Mas já Herô 
doto afirmava que o circuncisão era uma prática imemorial no: 
Egito, o que foi confirmado modernamente pelo exame das mů- 
mias e da arte egípcia antiga. 


Diz Freud que Moisés tinha traços de caráter cuja análise é 
muito importante. A própria Bíblia atribui a Moisés irritabilidade 
e violência: num acesso de cólera, ele quebra as tábuas da te} e 
em outras ocasiões luta e mata. Segundo Freud, o deus dos 
judeus tinha os traços de Moisés, era severo e implacável. E, em 
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seu próprio nome, há um indício da sua função de idéia ne 
tiva e aglutinadora: Jeová (lahavé} quer dizer “eu sou . f 
outro lado, lahavé era o deus dos vulcões, e E. Mayer, citado 
por Freud, explica que essa divindade era um sinistro e sangui- 
nário demônio, e que Moisés seria um personagem lendário. Mas 
Freud supõe que lahavé não tinha elementos ancestrais parti- 
culares: seria a própria imagem de Moisés divinizado, ou uma 
construção que incluía características da personalidade de 
Moisés. l 
É importante mostrar, neste momento, como Freud expri- 
me mais uma vez seu ateísmo, ao esclarecer que a idéia de deus 


é uma construção da mente humana. Em 1922, E. Sallin, citado 
por Freud, fez uma descoberta de importância capital, ao mos- 
| trar a presença na Bíblia de traços de uma tradição segundo a 
“qual Moisés teria tido um fim brutal, no curso de uma revolta 
do seu povo recalcitrante. Pensa Freud que a religião estabele- 
cida por Moisés foi abandonada gradualmente, -com o apareci- 
mento e-desenvolvimento da esperança messiânica. Teria sido 
“durante o exílio na Babilônia que os judeus se puseram a desejar 
o retorno à religião mosaica original, e os profetas e sacerdotes 
teriam passado a suprimir da tradição os dados sobre o assassínio 


do grande chefe libertador, Moisés. 


Toda a história da dominação de Moisés, inclusive a da 
viagem feita através do deserto, descreve uma série de rebeliões 
afogadas em sangue por “ordem de lahavé”. Parece — diz Freud 
seguindo Sallin — que uma dessas rebeliões terminou com a 

» morte trágica de Moisés, chefe violento e inflexível, dessa manei- 
| ra ericerrando-se-uma-forma de dominação. Mas surge um mo- 
| mento em que o povo culpado dessa morte procura esquecê-la, e 

os judeus, então unidos a outras tribos numa região fértil chama- 
da Quads, adotam religião diferente, sob a influência de media- 
nitas árabes. Entretanto, o deus judaico, com à decorrer do 
tempo, readquire cada vez mais os traços do deus de Moisés, 


| processando-se uma volta ao monoteísmo mosaico, com sua proi- 


que Se constata, no indivíduo, durante a fase da infância cha- 
mada período de latência. 
histórico, a proibição mosai 
dos ídolos teria deixado de 
tornado obscura, 


ca dos ritos mágicos e da adoração 


operar, e a tradição moral se teria 
resultando daí grandes deformações da con- 
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Durante essa fase de esquecimento” 


cepção primitiva. A religião de Moises, embora desaparecida, 


teria porém deixado traços constantes numa tradição obscura e | 


distorcida. 

A comparação de Freud da reação antimosaica no período 
posterior à morte de Moisés com o período de latência (no 
início do qual se instala o superego como herdeiro do complexo 
de Édipo) faz pensar que Moisés corresponde a uma represen- 
tação de deus, mas também de pai; e que sua morte tenha tido o 
mesmo significado que o assassínio do pai pelos filhos oprimidos 
e rebelados, que Freud supõe em sua interpretação da pré-his- 
tória. 

Freud faz assim uma aproximação entre a história da espé- 
cie humana esa do indivíduo. O que significa que a espécie 


cidos pela repressão. Maria Manhães mostrou que, no período de 
latência — no qual, comumente, se considera haver apenas uma 
sexualidade latente, em consegiência da repressão — a sexuali- 
dade está presente na realidade interna da criança. A repressão, 
nunca tão bem sucedida quanto se supõe, não conseque ser 
total. Mais tarde, após o longo período de latência, as produções 
do instinto retornam ativas, com fenômenos comparáveis, por 
sua estrutura e tendência, aos sintomas neuróticos. Na História, a 
volta do reprimido se assemelha também aos fenômenos neuró- 
ticos, os quais, por sua vez, se aproximam muito dos religiosos. 

A concepção apresentada em Totem e Tabu, em 1913, acer-! 
ca da luta dos irmãos entre si para suceder o pai, foi reafirmada: 
por Freud em 1938, em Moisés e o Monoteismo, apesar das! 
críticas — de que tomou conhecimento — apresentadas, nesse 
intervalo, contra sua tese. Os laços sentimentais da comunidade 
fraterna, desenvolvidos durante o período de banimento pelo 
pai, contribuem também para conduzir os irmãos a uma união, a 
uma espécie de contrato, a uma forma de organização social ca- 
racterizada pela renúncia à satisfação imediata dos instintos, pela 
aceitação de obrigações mútuas, pelo estabelecimento de certas 
instituições declaradas invioláveis e sagradas — em suma, pelo 
início da moral e do direito. 

- Cada irmão renuncia ao sonho de substituir o pai e de 


possuir a mãe e as irmãs. Estava instituído o tabu do incesto e a ~ 


lei “da exogamia. Uma boa parte do poder social passa nessa fase 
às mulheres, surgindo” o matriarcado. Durante o período da 
“horda fraterna”, a recordação do pai permanece viva, e um 
animal forte, talvez temido, passa a representar a potência pa- 
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terna, pois que os primitivos não reconhecem diferença substan- 
cial entre o animal e o homem. Esse animal sabemos ser o 
totem, o suposto ancestral, o espírito protetor respeitado e reve- 
renciado pelo clã. 
Foi instituída uma festa periódica na qual se repete com o 
animal o sucedido com o pai: é morto e devorado por todos, 
como repasto totêmico (esta interpretação foi primeiro proposta 
por Robertson Smith, referindo-se ao ritual dos antigos judeus). 
A grande festa era na realidade uma comemoração da vitória dos 
filhos, e o ritual do sacrifício, sendo uma repetição, condensava 
simbolicamente toda a história. Talvez se tratasse da necessidade 
não apenas de repetir compulsivamente, mas também de do- 
cumentar a história, o ritual tendo também a função de registro 
averbal, de “documento” não escrito. Nesses rituais prepondera a 
mímica, que constitui, na verdade, um dos fundamentos do ceri- 
monial. Repetimos que uma das razões do rito, se não de seu 
estabelecimento pelo menos de sua conservação, deve ser a ne- 
cessidade que têm os homens de manter registros, não permi- 
tindo que acontecimentos históricos se percam. Portanto, não se 
trataria apenas da necessidade de “reviver” os fatos, restabele- 
cendo simbolicamente sua eficácia, mas também de lembrá-los e 
ensinar como se tinham passado. 

Assim, o ritual, enquanto lição que se perpetua no tempo, 
seria um complemento da herança arcaica: por meio do aprendi- 
zado das idéias veiculadas pelo rito (e pelo mito) cada geração 
aprenderia um “significado secreto” tendente a manter a herança 


arcaica. Os rituais pertenceriam, portanto, ao que Nietzche 


chamou de” mnemotecnização, isto é, o processo pelo qual as 
classes “dominantes procuram obter que se fixe na lembrança 
Social a memória da dívida — no caso a memória de um crime e 
de suas consegiiências. Quando estudamos as concepções de 
Klein sobre as ansiedades persecutórias, vimos que o gesto ritual 
serviria para aplacar os perseguidores, pelo seu significado de 
submissão, 

Freud corsidera que a morte do pai da horda motivou o 


primeiro esboço de religião, e que o “contrato social” resultante 


. ço E ato 2 Ty . 
seria O laçó existente entre as regras sóciais, as obrigações morais 
e as religiões. Partindo daí, 


q Partin o totemismo evolui, mais tarde, para) 
E a ropomorfização do deus reverenciado. Ao animal, sucedem | 
GITA arao humanos, meio animais, ou representados por fi- | 
w Miei o ao animal totem, ou ainda por figuras hu- 3 
ue sacrificam o animal que re 
resenta 
Freud comenta que é A eb 


nesse momento que aparecem as deusas 
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mães, dividindo entre si a autoridade e obedecendo, por vezes, à 
figura de um deus maior e mais potente. É um politeísmo, atrás 
do qual, entretanto, percebe-se a figura do deüs único e todo-po- 
deroso, como sobrevivência do monoteísmo primitivo. 

Muitos autores chamam a atenção para a semelhança evi- 

dente entre o repasto totêmico e a comunhão católica, e para o ' 
fato de que o crente incorpora, na hóstia, o corpo, e, no vinho, 
o sangue de Deus, isto é, de Cristo sacrificado como cordeiro de f 
Deus e tornado Deus. O sacrifício da missa, em que se come- 
mora diariamente a morte de Cristo, este cordeiro divino, é um 
idos mais evidentes argumentos de que o animal sacrificado 
“(como tantas vezes o vimos ser, nos ritos afro-brasileiros) é um 
representante simbólico de um deus. Cristo era deus; depois do 
seu sacrifício formou com o Pai e o Espírito Santo a Santíssima 
Trindade. Cristo é o cordeiro de Deus, e o cordeiro do sacrifício 
é Deus. Portanto, seu sacrifício é o sacrifício da figura divina, ! 
que corresponde à primeira etapa do ciclo de festas do ritual 
nagô no Brasil. A segunda é a festa pública que equiparamos ao 
repasto totêmico, e comparamos, neste momento, à comunhão . 
católica — isto é, à recuperação, no interior do corpo do crente, 
do. Cristo-deus sacrificado momentos antes, na “Simbologia da 
Igreja Católica. a a 

— Essas assimilações de tipo totêmico ocorrem também na 
psicologia individual. Num caso estudado por Freud, o de João- 
zinho que tinha fobia a cavalos, esse animal representava o pai, e 
para ele se deslocavam os temores experimentados pelo menino. 
Ferenczi citou, também, o caso do menimo Arpad, que temia as 
aves do galinheiro. Todo o interesse de Arpad girava em torno 
dessas aves e ele cantava e dançava em torno delas quando elas 
eram mortas, para fins culinários: novamente o sacrifício do 
animal, o rito cerimonial, e a incorporação do ser morto ao 
“crente”. ` = 

~ Sandor Feldmann, com referência ao retorno infantil do 
totemismo, cita-o caso de Alfred, analisado por Hans Zulfiger. 
Alfred, quando criança, presenciara uma disputa entre seus pais. 
Quando estes saíram de casa, após a briga, o menino correu para 
O quintal chorando amargamente, cheio de raiva e desespero. 
Nesse momento, ele viu um galo cobrindo uma galinha. Com 
intenso ódio, Alfred agarrou o galo e o decapitou. Jogando fora 
a cabeça do animal, depenou-o, tirou-lhe as vísceras e o cozi- 
nhou. A seguir, chamou os irmãos e amigos, obrigando-os a 
comer o galo. Apesar de casiigado pelos pais, Alfred, assim como 
seus irmãos e amigos, orgulhavam-se do ato celebrado por ele, 
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ssou a ser apelidado pelos participantes da cerimônia de 
que pa " álise desse acontecimento foi feita 
“o matador do galo”. A análise na 
uando Alfred tinha treze anos de idade, e, nela, pi 
eins ter forçado seus companheiros a o o galo p 
que assim ou outros se sentissem também culpados. 7 oep 
Segundo Freud, a intensificação do sentimento e E pa é 
responsável pela volta à atitude de restauração da figura o pai 
primitivo. Paulo de Tarso, judeu helenizado e cidadão romano, 
apoiando-se nesse sentimento de culpa, [o reconduz a sua fonte 
pré-histórica, dando-lhe o nome de “pecado original > Um crime 
havia sido cometido contra Deus e só a morte poderia repará-lo. 
Pelo pecado original, a morte havia entrado no mundo; mas um 
filho de Deus, inocente de toda a falta, havia sido sacrificado, 
tomando a si a culpa de todos. 

O cordeiro do sacrifício cristão corresponderia ao bode ex- 
piatório do judaísmo, um bode que era, a cada ano, cerimonial- 
mente carregado com os pecados do povo e expulso para o 
deserto, onde viria a morrer. Segundo Freud, o judaísmo havia 
sido a religião do pai, enquanto, no cristianismo, o deus-pai 
passa a segundo plano. Cristo, o filho, tomou o lugar do pai — 
como teria querido fazer, numa época pré-histórica, cada um dos 
irmãos revoltados. O cristianismo estabelece também uma grande 


deusa feminina e numerosos santos, numa estrutura politeista> 


Mantém essas figuras numa posição secundária, mas não se exclui 


com o mesmo rigor do judaísmo e da religião de Aton. Apesar 
de tudo, Deus Pai Todo-Poderoso persiste em todo o seu vigor 
na religião cristã, já que o próprio Cristo “está sentado ao lado 
de Deus”. Ro o 
“É um ponto espinhoso, reconhece Freud, o não podermos 
conhecer historicamente os acontecimentos pré-históricos que 
fundamentaram todos esses sistemas religiosos, e condicionaram 
seu desenvolvimento. Por isso, o mestre faz uso da hipótese da 
herança arcaica: uma certa predisposição hereditária a adotar de- 
terminados modos de perceber e reagir às impressões e exci- 


na uma “constituição” que pré-condiciona o comporta- 
mento. : 


E afirma: “Aquilo 
[animais comportarém 
fosse familiar, corres 


r 


dd rA . ” 
o que é destinado a viver 
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eternamente nos cânticos deve antes ter acontecido na existên- 
cia.” Com esta tese, Freud quer acentuar que o homem se for- 
mou, no período mutativo, incorporando em sua constituição 
muitos elementos então vividos — os quais, inconscientemente, e 
sobretudo no id, sobrevivem eternamente em termos instintivos. 
Em Moisés e o Monoteíismo, um de seus últimos trabalhos, : 
Freud, depois de retornar ao tema da humanidade primitiva, ' 
volta ao da onipotência do pensamento e diz: “toda a magia que | 
precede a ciência repousa sobre a crença na onipotência do pen- 
samento”. A magia da palavra tem por base a indistinção primi- 
tiva entre as representações mentais e os objetos: “nomem est rá 
numem” diziam os antigos, isto é, o nome é o Nume, a divin- 
dade tutêlar de cada coisa, sua essência mais intima. “Acredi- 
tamos, diz Freud; “que a crença na onipotência do pensamento 
[é o preço que o homem pagou pelo desenvolvimento da lingua- 
| gem, exprime o apreço que o homem tinha pela linguagem, que 
conduziu a tantos e tão extraordinários progressos da atividade 
intelectual. Foi então que se estabeleceu o reino novo da espiri- 
tualidade, a partir da qual os conceitos, as recordações, as dedu- 
ções tomaram uma importância decisiva, ao contrário das ativi- 
dades psíquicas inferiores: as percepções sensoriais imediatas”. 


Considerando os aspectos do desenvolvimento da espirituali- 
dade, tão importante para o tema das religiões, Freud surpreen- 
de-nos com a declaração de que uma organização patriarcal suce- 
deu a um matriarcado, e que essa passagem do poder da mãe 
para O pai provocou uma grande perturbação das leis em vigor, 
“Mas esta passagem do poder da mãe para o pai”, diz ele, 
“marca também uma vitória da espiritualidade sobre a sensuali- 
dade. Com efeito, a maternidade é revelada pelos sentidos, en- 
quanto a paternidade é uma conjetura baseada em deduções e 
hipóteses.” O homem,.por meio do poder do pai, se viu condu- : 
zido a reconhecer a existência de forças espirituais. Por outro | 
lado, a renúncia à satisfação dos instintos, sob a ação do su- | 
perego, produz, além do desprazer inevitável, também um ganho 
em prazer, uma espécie de compensação. O ego se sente exaltado» 
e considera como um ato meritório sua renúncia instintiva, por- 
que, na renúncia sob o mandato do pai, identifica-se com este, o 
supremo poder, chegando, assim, de forma subjetiva, ao poder. 

Para a Psicanálise é fácil compreender essa situação: sendo o 
superego uma representação dos pais, a criança, ao renunciar a 
um prazer que desagradaria aos pais, sente-se recompensada pelo 
amor deles. No curso da evolução da humanidade, todo o pro- 
gresso dessa ordem, e dentro dessas perspectivas, mostra que, nos 


” 
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homens, o sentimento de m e E aai Porn i 
úncia. Conclui Freud afirmando que e: 

acompanham a renúncia. ; Fre j 

ida de base espiritual é responsável pelo abismo cada vez 


| maior que separa o homem de sua origem animal. Renúncia e 


religião estão intimamente ligadas; Freud reafirma assim as si 
clusões de Totem e Tabu, mais elaboradas, vinte e cinco 
i oisés e o Monoteismo. . g 

o pia freudiana da pré-história é uma construção, e não 
uma reconstrução. Freud percebera que a técnica psicanalítica, 
praticada em seu trabalho no consultório, não pode reconstruir o 
passado do paciente; e em suas análises históricas, levou em con- 
sideração esse fato. Aliás, sabemos hoje que a reconstrução do 
passado não é uma condição terapêutica indispensável. Numa 
sessão analítica, no procedimento técnico que se utiliza hoje, o 
que tem importância é a percepção do significado que emerge na 
própria situação concreta, no aqui-e-agora da sessão. Devemos 
deixar bem claro que, no aqui-e-agora de uma sessão, o passado 
está presente e o futuro já se inicia, sendo esses três aspectos de 
tempo — passado, presente e futuro — apenas manifestações diver- 
sas de um mesmo processo. Na sessão analítica, é importante 


que o adulto perceba o seu instante presente como infiltrado 
pelo seu passado. Essa percepção é um dos pontos de partida de 
sua capacidade de se transformar, de se tornar mais adulto. 

Também agora, neste livro, procuramos fazer o mesmo, ao 
interpretar a cultura de hoje como um contexto no qual se 
infiltram, e vigoram ainda, concepções primitivas da cultura nas- 
cente, do período em que o homem apenas despontava como 
homem. Este renasce todos os dias, e toda a cultura atual é 
também uma técnica do domínio do homem primitivo — semi- 
homem, semi-animal mas também semi-deus. 

Convém repetir, contudo, que atualmente na análise não se 
dá valor apenas ao fato de o indivíduo recordar algo. O preen- 
chimento das lacunas mnésicas, que Freud considerava finalidade 

íl so psicanalítico, deixou de ser tão impor- 


a sessão, assumiu papel decisivo para 
ciente. Tornou-se evidente que qual- 
ve ser investigada pela análise dos sig- 
Também a religião, e toda a cultura, 
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com seus conteúdos o 
indagação analítica. 


Freud dizia que utilizava a construção para reconstruir pe- 


ríodos ou etapas da infância de seu paciente. Bion, por outro 
lado, tem-se referido à 


sem se preocupar com a reconstrução da infância e sim co 
percepção da mente no agui-e-agora da sessão analítica. 
Creio que a interpretação de Freud acerca da pré-história 
corresponde mais a uma construção baseada em sobrevivências 
no aqui-e-agora do que propriamente a uma hipótese histórica 
que deva ser provada ou refutada. Freud apoiou-se no conheci- 
mento que tinha das neuroses, da sexualidade infantil e da agres- 
são para formar a teoria psicanalítica do funcionamento mental. 
Tomando como ponto de partida esse corpo de conhecimentos, 
construiu sua hipótese a respeito da pré-história da humanidade, 
atribuindo-lhe uma natureza muito semelhante à da pré-história 
do indivíduo, tal como a percebera no aqui-e-agora — esse mé- 
que busca compreender 
O que está mais distante e é mais obscuro a partir daquilo que 
está mais próximo e é mais claro. Contudo é absolutamente 


cultos, pode estar assim ao alcance da 


o + mas de reconhecer os seus efeitos 
— à sua presença” — no momento atual. 
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OS CULTOS AFRO-BRASILEIROS 
A PESQUISA , 


Não sendo etnólogo, mas psicanalista, pretendo usar e inter- 
pretar o material que possuo de maneira psicanalítica, levantan- 
do hipóteses de trabalho e aplicando o raciocínio dedutivo. Nos- 
sas observações e estudos sobre os cultos afro-brasileiros datam 
de mais de vinte anos: iniciaram-se em Porto Alegre, esten- 
dendo-se aos poucos a outros centros, como o Rio de Janeiro, 
Salvador e Dacar. Fizemos também uma rápida visita ao interior 
do Senegal, sobretudo à região sul”do”país. Nosso interesse se 
centraliza mais no rito e em suas significações.. 

Na Bahia, em Salvador; estivemos em- contato com mães-de- 
santo, ogãs e fiéis. Assistimos a alguns cerimoniais na África, 
contando com a colaboração do extraordinário professor de psi- 
quiatria Doutor Henri Collomb, que, além de projetar seu filme 
sobre o Ndoep, forneceu-me dados colhidos em sua experiência 
no hospital de neuropsiquiatria de Dacar, e possibilitou uma ex- 
cursão à aldeia muçulmana-de.Mawa, assim como à mesquita e 
ao hospital de um Marabout, da etnia Wolof muçulmanizada. 

—No Rio de Janeiro, fizemos entrevistas valiosíssimas com os 
chefes de culto e pais-de-santo Nilo, Neive Branca e Seu Ben- 
jamin (o Caboclo Mirim), que foram extraordinariamente ricas e 
decisivas para nosso labor interpretativo. Contudo não podere- 
mos jamais esquecer nossas primeiras pesquisas em casa de 
D. Moça, D. Esther, e, sobretudo, de Mãe Apolinária Batista, em 
Porto Alegre — foi esta senhora que, praticamente, nos permitiu 
'devassar todo O ritual secreto, sem nos exigir nenhum compro- 
misso de segredo. A tal ponto Mãe Apolinária nos auxiliou que, 
por vezes, éramos os únicos estranhos presentes durante a cele- 
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tração de certos ritos secretos. Suas informações formam, em | 


\ 


grande parte, o material de trabalho apresentado neste livro. , 

Mas a maior gratidão devemos a Carlos Galvão Krebs, cuja 
disciplina intelectual, associada a seu talento e brilhante inteli- 
gência, nos foram da mais profunda valia. 

Etnólogo de grande experiência, foi nosso companheiro de 
trabalho de campo e de gabinete durante cinco anos; registramos 
e fotografamos, gravamos e entrevistamos, ajudados pelo fotó- 
grafo Leo Guerreiro. Juntos, fizemos um filme do extenso ritual 
da casa de Mãe Apolinária, em 1955. Talvez seja esse o primeiro 
registro cinematográfico, no Brasil, que inclui material privado 
desses cultos; desse ponto de vista, isto é, enquanto registro de 
atos rituais pouco ou nada acessíveis ao público, pode-se supor 
que seja um dos primeiros feitos no mundo. 


* xx 


No batuque, como o de Mãe Apolinária, há bastante sincre- 
tismo, masa base africana prepondera, e nos defronta com um 
cerimonial profundamente primitivo e bárbaro. É um objetô es- 
sencial para quem deseja examinar manifestações do pensamento 
arcaico. Com efeito, o ritual sobre o qual se efetuaram estas 
pesquisas é procedente da costa ocidental africana, mais parti- 
cularmente do Golfo da Guiné (nagô, principalmente). Provém, 
sem dúvida, de etapas pré-históricas. A li Olatria (adoração das 


e. 


pedras) que caracteriza tais religiões dá margem à hipótese de 


que suas origens remontam àquela fase da humanidade em que a 
| pedra era a matéria-prima dos instrumentos de trabalho e de 
conquista dos homens. Talvez as atitudes manifestas nesses cul- 
tos diante das pedras tenham suas origens nas primeiras emoções 
do ser humano, num estado mental que, sendo básico para toda 

a humanidade, podemos considerar inerente a ela. 
Os cultos africanos vieram para o Brasil.com os escravos 


trazidos da África. É indiscutível o seu vigor pois conseguiram 


sobreviver as perseguições e se expandem intensamente nos tem- 
POS atuais, infiltrando mesmo a população branca, e formando 


i crescimento. Esses cultos, hoje 
denominados afro-brasileiros pela presença, em seu panteão e em 


sua liturgia, de elementos “brasileiros” (isto é, ameríndios e eu- 


ropeus), fundiram-se, Togo depois de 


defesa: era um "mimetismo” 
de conteúdos africa 
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mente, ocorre a mescla, sobretudo na Umbanda, não só com o 
catolicismo, mas também com elementos indígenas brasileiros, 
espíritas, e muitos outros. Essa assimilação de elementos não 
africanos parece então não ser mais, como era inicialmente, 
apenas um mecanismo de defesa, mas um fator de crescimento e 
desenvolvimento. É verdade que esse elemento de fusão com 
outras religiões prepondera na Umbanda, a qual conserva, entre- 
tanto, seus elementos africanos fundamentais. Há inclusive na? 
Umbanda um intenso sincretismo das próprias religiões africanas! 
entre si, sobretudo das do grupo nagô. j 


As religiões afro-brasileiras de preponderância iorubana con- 


| servam um ritual mais puro. Suas divindades, que correspondem 


Imelhor às divindades africanas, são também cultuadas em outros 
rituais, mesmo naqueles em que a influência ameríndia é mais 
forte, os chamados cultos de caboclo. 

Os ritos gegê-nagôs são assim classificados por procederem 
(go Daomé e daNigéria. Correspondem a todo um sistema de 
atos cultuais cuja estrutura e função giram em torno de três 
fases: a matança ou o sacrifício ritual, a festa pública e a “levan- 
tação”. No Rio Grande do Sul, com o etnólogo Carlos Galvão 
Krebs, caracterizamos esta terceira fase do ritual, a levantação, 
em casa de Mãe Apolinária Batista. A levantação ocorria alguns * 


em um lugar destinado aos objetos sagrados: o pegi. O pegi é ' 
uma espécie de altar dentro de um quarto; é a morada dos 
deuses. A cerimônia da levantação tem o seu simile, na Bahia, 
emrritos como a célebre lavagem dos degraus da Igreja do Bon- 
fim, e, como tive oportunidade de ver, na lavagem dos degraus 
da Igreja da Pituba, no final da festa afro-brasileira da padroeira 
desse templo. Não nos deteremos na descrição dos detalhes des- 
ses” ritos, ressaltando apenas alguns de seus aspectos, principal- 
mente porque existem numerosas publicações, de diversos au- 
tores, onde se podem encontrar descrições pormenorizadas. 


A estrutura e função desses rituais afro-brasileiros corres- 
| pondem à de uma organização centrada num chefe de culto, 
lque, portador de grande prestígio, possui um poder espiritual 
muito grande. Do outro lado dessa estrutura, como comple- 
mento do chefe, estão os iniciados, enquadrados em uma hierar- 
quia. O chefe é chamado de pai ou mãe-de-santo, conforme o 


sexo; os fiéis-iniciados são os filhos-de-santo. Entre estes, estão 


El 
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alguns auxiliares mais diretos do chefe (babalorixá, na língua 
africana). Os oxogum são os encarregados do sacrifício ritual, 
embora este muitas vezes seja celebrado pelo próprio chefe do 
culto; a gibonã, ou mãe pequena, é outra importante auxiliar do 


chefe, dô qual é a sucessora imediata. Geralmente o chefe de 


culto também pratica a adivinhação por meio dos búzios. ANE 


Para pertencer a essa religião, a pessoa deve submeter-se a 
uma iniciação ritual, e somente depois de concluí-la pode o fiel 
se qualificar de filho-de-santo e receber a divindade em seu in- 
terior, no fenômeno do transe ritual. Os ogãs são pessoas que, 
em geral, não fizeram a iniciação € que, portanto, não tomam 
parte no ritual. São considerados protetores leigos dos cultos 
afro-brasileiros. Participam de qualquer cerimônia, inclusive-das 
secretas, assumindo o jale e dE não revelarem os segredos 


que presenciarem. EEN 


O transe ou posse, o fenômeno central de todo o ritual 
afro-brasileiro, é no ritual nagô a “descida” da divindade, deno- 
minada genericamente orixá. Esses orixás — o nome é de origem 
nagô — são espíritos de ancestrais ou personalizações -das forças 
da natureza. Acima deles está Olorum, à deus supremo, que não 
possui culto próprio. POREM SR RAR 
$ 0 lugar onde se desenrolam os diversos ritos é denominado 
l terreiro”. A aparição dos Orixás no terreiro se faz pela posse de 
\um fiel iniciado, no instante em que são tocadas e cantadas as 
rezas de posse, próprias de cada Orixá. 
ent que a divindade baixa ela começa a se 
Es ça e executando os gestos que lhe são pró- 
a = so a o fiel perde sua personalidade para ser o 
Jrixá, « adquire características desta divindade. 


“Em todas as casas d : = 
mus ; este ritual são cultu 
| Orixás. O ritual tem por b ados os mesmos 
trazer à te 


A meme a aaa aaa 
EP re 


destacar: cada Orixá tem uma cor que o caracteriza-e seu filho, 
quando está no terreiro, deve estar vestido com roupas da mes- 
ma cor. 

Existem elementos sagrados próprios de cada divindade. Um 
determinado animal é sacrificado enquanto batem os tambores e 
começam as danças da possessão, os cantos e rezas dos rituais de 
matança e de festa. Cultuam-se também substâncias inorgânicas, 
pedras, principalmente, sobre as quais se crê esteja fixado e re- 
sida cada Orixá. 


Assim, Oxalá veste cor branca e possui, como peças consa- 
gradas, o chumbo é búzios; seus alimentos sagrados são o pombo 
e a cabrá. p Wa 

~ Xangô possui como cores características o branco e o ver- 
melho. Sua residência é o meteorito; seus alimentos sagrados são 
o galo, a tartaruga, o carneiro e o caruru. 

As cores representativas de Oxosse são verde, vermelho e 
azul, e seus alimentos sagrados são: porco, carneiro, galo e boi. 

Em alguns lugares Ogum veste a cor azul profunda; no sul, 
usa verde: seus assentamentos são ferro e ferramentas de ferro; 
os alimentos sagrados são: o boi, a galinha d'angola e o galo.. 

Omulu usa vermelho e preto, sua residência é a piaçava e 
alimenta-se de galo, pipoca e milho com azeite-de-dendê. 

Nanã usa azul claro e branco. Reside na pedra e come bode 
e galinha:” 

O “otá” de lemanjá é a concha do mar; suas cores são azul 
e vermelho & seus alimentos, milho, pombo, galo e bode castrado ~~ 
(Donald Pierson). 

~ Oxum usa amarelo cor de ouro e seu otá é a pedra alisada 
pelo rio. Seus alimentos são: cabra, galinha e feijão. PER 


sa rp 


As cores de lansã são vermelho e branco, seu otá é o me- 
teorito e os alimentos, bode, galinha e acarajé. 

Exu aceita qualquer alimento e reside em barro, ferro, ma- 
deira dôs otá, pedras, etc. 

Oxalá; identificado com o Divino Espírito Santo no sincre- 
tismo com o catolicismo, às vezes aparece como sendo Jesus 
Cristo. Xangô, o deus do trovão, é sincretizado com S. Miguel, 
no Sul, o santo da estação das chuvas, inundações e trovoadas. 
São Jerônimo é invocado no momento do relâmpago e da tro- 
voada. Oxosse, deus da caça, considerado deus da mata, é sincre- 
tizado no catolicismo com S. Sebastião no Rio de Janeiro. Ogum 
é o Orixá do ferro e da guerra e quando baixa no terreiro age 
como se estivesse brandindo uma espada; Oxosse faz ritualmente 
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. é identificado 
a mimo dE a que: ara a 
mais po T com Sana; lemanjá, identificada 
l poi Virgem Maria, N. S. dos Navegantes e N. S. da Sa ap 
a deusa das águas. Exu, sincretizado com o demônio d 
| católicos, é a entidade encarregada das comunicações, mensageiro 
entre o Orixá e os homens; tem de ser aplacado, frequente- 
mente, com “despachos” compostos de alimentos, fumo e ca- 
chaça; estes despachos sãò colocados nas encruzilhadas para abrir 
os caminhos; sua cor é o vermelho. . 

Orixás, então, são divindades africanas de origem nagô, que, 
quando invocados, descem nos terreiros dos cultos afro-brasi- 
leiros. São denominados Voduns em sua procedência gegê e 
inkisse nos rituais de Angola. Contudo ouve-se preponderante- 
mente a designação de Orixá devido ao predomínio das religiões 
iorubanas. ao 

São diversos os Orixás. Acima de todos está Olorum, o deus 
supremo, o deus pai, abaixo do qual está Oxalá considerado o 
maior dos Orixás, rei, pai, podendo aparecer como um velho, 
recurvado pela idade mas com o cetro do poder, ou, às vezes, 
também, sob a forma de jovem. 

Segundo Manuel Querino, a designação Oxalá proviria de 
Oeh-Allah, revelando uma intensa influência muçulmana entre os 
negros na Africa e no Brasil; por esta designação e pelo signifi- 
cado paterno de rei, etc., sempre pensei que poderia representar 
Olorum, ou melhor, ser-lhe o substituto. Possui um caráter an- 
drógino, mostrando-se mais uma vez a representação da origem 
da criação através de uma figura geradora combinada. Segundo 
Artur Ramos, Oxalá representa as energias produtoras do Can- 
domblé na Bahia, onde se verifica a coexistência da raiz babá 
(em nagô: pai) junto à expressão Mãe de Deus. A reza é a 
seguinte: E 

“Oxalá-rei, Ô 1, baba 6 é 

Oxalá rei 


fecundidade, também é considerado, por muitos pais-de-santo, 
como uma entidade aquática, o que nos reconduz ao significado 
de “origens”. No sincretismo com a religião católica, na Bahia, 
Oxalá é representado por Nosso Senhor do Bonfim e, em outros 
estados, por Cristo. 


Ogum, Orixá dos mais populares no Rio, Bahia e Rio Gran- 
de do Sul, deus da guerra e do ferro, é em algumas casas de 
culto considerado o maior Orixá. Na Bahia é cultuado no dia 13 
de junho, dia de Santo Antônio, que o representa no sincretismo 
católico. No Rio Grande do Sul e no Rio de Janeiro, seu culto 
dura vários dias, estendendo-se até 23 de abril, dia de São Jorge, 
com quem é identificado nestes lugares. Xangô, deus do trovão, 
Orixá às vezes conhecido por Xangô Jakutá, é representado em 
cima de uma pedreira olhando para os fiéis. Muito popular nos 
estados do Nordeste, Xangô chega a denominar o próprio ritual. 


É considerado, também, o Orixá dos escritores e advogados. 
Omulu é o deus da peste e da varíola, também conhecido pelos 


' nomes de Xapanã, Abalauê; quando baixa no terreiro sua cabeça 


e seu rosto são cobertos até o pescoço por uma espécie de cesto 
de palha. Os Ibéji são os gêmeos, sincretizados por Cosme e 
Damião. O fato de lemanjá, mãe d'água, ser um Orixá feminino 
não impede que ela tome posse de um homem; por ser Orixá, 
pode baixar em um homem, sem que isto signifique sua femini-/ “ 
zação. É um Orixá de grande prestígio no Rio de Janeiro, tanto 
na cidade, como em todo o Estado. Nas noites de 31 de dezem- 
bro as praias cariocas e fluminenses se enchem de adeptos e 
crentes de cultos afro-brasileiros que oferecem presentes a 
lemanjá atirando-os ao mar, e permanecem em estado de posses- 
são durante toda a noite. Dizem alguns etnógrafos que estes ) 
cultos a Iemanjá, em massa, nas praias do Rio de Janeiro, são | 
rituais essencialmente brasileiros, não tendo procedência africana. | 
Oxum-maré é a divindade do arco-íris; Nanã burucu ou 
Nanãorluruke, ou simplesmente Nanã, é a mais velha das divin- 


dades aquáticas, e por esta razão é sincretizada com Santa Ana, 
a mãe da Virgem Maria. 


Estes são os Orixás nagôs, divindades que estão sempre pre- 
sentes em todas as casas de culto, templos, tendas, centros, etc., 
mesmo onde predomina a tendência kardecista. A influência afri- 


cana, sobretudo iorubana; domina. 
. Em Porto Alegre, o local onde transcorre o ritual é conhe- 
cido pela designação de casa de nação. 
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Depois de muitas horas de preparação, antes do inicio ds 
fase do sacrifício, o chefe de culto, com um copo e um ramo 
verde na mão, pede “Agô”, que quer dizer licença, e todos os 
presentes respondem “Ago”. Só então começa a “matança” 


No culto gegê-nagô os Orixás são representados por objetos 
que os caracterizam, como ferro, pedras, etc., seguindo as suas 
origens africanas. Os Orixás na África não têm, em princípio, 


representações antropomórficas. As imagens dos santos com os 
quais são identificados só aparecem no sincretismo com à reli- 
gião católica. Cada fiel, já iniciado, possui o objeto característico 
de sua divindade, dentro do qual se acha fixado o seu Orixá. 
Lembramos, por exemplo, que um filho de Xangô possuí pe- 
quena pedra considerada como fragmento de meteorito; os filhos 
de: Ogum usam pedações de ferro, onde, depois de consagrados, 
admitem que elé reside. Além disso, os filhos de cada santo 
estarão vestidos pelo menos com uma peça de roupa correspon- 
dente à cor própria de cada Orixá. 

Na casa de Mãe Apolinária Batista, no decurso do ritual da 
matança, vimos que os animais sacrificados eram cobertos por 
panos da mesma cor representativa do Orixá e que o fiel para o 
qual era praticado o cerimonial tinha também suas vestes da 
mesma tonalidade. Portanto, um processo que se pode interpre- 
tar como uma identidade entre o animal de sacrifício, a divin- 
dade e o fiel. Em outras palavras, entre o filho-de-santo, o santo 
e o animal a ser sacrificado. É um detalhe que a Psicanálise 

interpreta como se os três fossem um único ser, a cor da veste 

j revelando que todos os três formam uma unidade. O pensamento 
mágico religioso exprime esta unidade de uma forma alusiva, 
como num sonho; os fiéis não percebem seu significado. Este 
somente poderia ser detectado com o conhecimento do incons- 
ciente, da sua dinâmica e expressão mágica. 

Possivelmente o uso da cor é utilizado como um vínculo, 
processo mental que proporciona a idéia de identidade entre os 
três seres, o santo, o fiel e o animal. 

a ma da também, o aparelho men- 

a À Ralo E ização de uma situação interna em que o 

uperego é substituído pelo santo e o id pelo animal. . 

viço! dade qu 0 po o a ido a 

a0 masm é O possul. Seu domínio sobre o ego é, | 

Pd Es tempo, também, uma tentativa de dominar as tendên- 

(superegol sobre o cavalo, E verdad ot bmatias pelo- santo 

sereno evis alo, E ver ade que tanto no ego como no 
perego existem forças instintivas do id, investid 

em forma de sadismo é no + Investidas no superego 
apar ı ego, em termos de masoquismo. 

Fechamos este parêntese psica 


nalítico pa a. ; 
nte, devendo ser repensado em para retomá-lo mais 


outros termos. 


adia 
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acompanhada de rezas cantadas em português, misturadas às pa 
lavras africanas transmitidas verbalmente por gerações, e, por 
consequência, muito deformadas. Os corpos dos presentes, prin- 
cipalmente dos que tomam parte diretamente no ritual, os ini- 
ciados, esboçam movimentos próprios de danças e de possessão. 


Os instrumentos começam a tocar, os fiéis começam a cam- 
tar e a rezar as orações dos Orixás. Neste momento, o “pai” ou 
"mãe-de-santo” ou o auxiliar sacrificador, dá Início ao sacrifício 
dos animais próprios. Começa então a “baixa do santo”: o Orixá 
para quem está sendo feito o sacrifício descerla að terreiro, 
entrando no corpo e na mente dos crentes, seus “filhos”, ocu- 
pando todo o psiquismo dos mesmos. No início, os filhos soltam 
gritos lancinantes, que sempre nos pareceram gritos de dor, co- 
meçando logo a se contorcer e a cambalear para um lado e 
outro, segundo a coreografia própria de cada Orixá. Neste mo- 
mento, notamos na face do crente uma expressão de tristeza, de 
sofrimento, que logo depois se transforma numa expressão pró- 
pria, adquirindo, via de regra, uma fisionomia serena ou alegre, e 
aí se iniciam os gestos próprios de seu Orixá. Assim, se este for 
Ogum, o crente possuído gesticula como se duelasse com uma / 
espada, pois Ogum é o deus do ferro e da guerra. Neste mo-. 
mento estão sendo imolados para Ogum, bode, galinha d'angola, | 
galo e mesmo boi, conforme a ocasião. Estes animais sacrifi- 
cados, um após o outro, são castrados pelo chefe de culto, que 
derrama sangue na cabeça do crente ou sobre a pele do seu 
corpo, e fricciona os órgãos genitais do animal sobre os órgãos 
genitais do filho do Orixá. Logo que o animal é sacrificado, o 
crente solta um grito e se contorce, da forma que descrevemos, 
começando a apresentar alterações da consciência e gestos pró- 
prios do seu Orixá. Sangue e partes do corpo do animal são 
espalhados sobre o crente. Se o animal é uma ave, suas penas são 
dispostas sobre a cabeça do “filho”, formando uma espécie de 
cocar; caso contrário, o sangue derramado sobre a cabeça do fiel 
é coberto por um pano que aí permanece por vários dias. 

|. Assim se processava o ritual em casa da falecida Mãe Apoli- 
nária. Em outros terreiros a cena transcorre com mais simplici- 
dade. Penso que o ritual desta casa em Porto Alegre era dos mais 
primitivos e que, em outros terreiros, uma série destas censs é 
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a implificaçã ntes da 
pg pa tdo o a ansin uma id cones 
ão do ritual, que l uma eene 
T do seu primitivismo bárbaro e primário. A ara 
que acabei de descrever se passa para Ogum e se dá E l 
cada Orixá cultuado no terreiro. Toda a cerimônia, na anto, 
precedida de um sacrifício para Exu, a única divinda e Sa não 
baixa no terreiro. Por isso seu ritual é despachado antes le se 
iniciar qualquer outro cerimonial. (0) termo despachar significa 
enviar para fora. O “despacho” é sempre feito a alguma distância 
da casa, ao ar livre, geralmente em encruzilhadas, onde se colo- 
cam alimentos, charutos, velas, cachaça, etc. Chama-se “padé de 
Exu” a este conjunto de alimentos e prendas. Exu não é consi- 
derado um Orixá, mas, sim, seu mensageiro e empregado. As ' 


- ~ - - > I / 
oferendas são feitas para impedir que ele atue contra os outros, | / 


1 


obtendo-se tranquilidade para o ritual que vai ser iniciado, evi- | 
tando-se tumultos, brigas, tiros, facadas etc., entre os presentes.“ 

Após este cerimonial prévio para Exu, inicia-se o ritual de 
sacrifício. A primeira imolação é feita para Oxalá, repetindo-se o 
àto para cada filho deste santo; e, assim, sucessivamente, . para os 
demais Orixás, com os animais e danças próprios de cada um. 

O ritual principia pela manhã e segue, geralmente, noite 
adentro, conforme o número de “filhos” participantes. O “filho” 
é quem traz os animais que serão sacrificados. É de fundamental 
importância que o Orixá também receba sangue do animal sagra- 
do, pois os otás, pedras, etc. (por muitos chamados também de 
fetiches) são na mesma cerimônia cobertos de sangue do animal 
abatido. Estas peças de pedra, ferro ou de outra substância são 
cobertas de sangue à medida que transcorre a série de sacrifícios 
e permanecem no chão do Pegi. 

a jpa an et rrira de Mãe Apolinária, após cada 
minutos sobre a eos o a e colocada por alguns 
estava sendo feita a n n C Nen a pd da para quem 
transe, passava a dia d e anpi O. crente, em 
AS Cabeças “USE animis es nad ritual por alguns momentos. 
tigelas “e “PRETOS JUNTO AOS otas sobs o nan de Da 
assim, altas horas da noite a de e E o 
: , ão alvorecer, terminavam os sacrifí- 


*Anote-se, por end 
d quanto, esse i tanifinas: ' a 
Enio: i detalhe muito significativo para ulterior inter- 
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de sangue e os corpos dos animais mutilados. Estes mais tarde 
eram levados, ritualmente, para outra peça da casa, onde eram 
cozidos e preparados para a grande festa pública que se realizaria 
dois ou três dias depois, quando os animais seriam comidos cole- 
tivamente. i 

A matança corresponde ao extravasamento dos impulsos 
agressivos aos objetos internos, representados pelos animais. Esta 
foi nossa primeira interpretação apresentada ao nosso compa- 
nheiro de trabalho, C. Galvão Krebs, em 1953. 

Segundo Atkinson e Robertson Smith, os animais de sacri- 
fício representam, paradoxalmente, a divindade. Nossas pesquisas 
junto aos crentes que participam do ritual sugeriram que se ex- 
pressam, na matança, as “catexes” relacionadas com a agressão 
aos objetos internos, pai e mãe, dentro da realidade interna. 


O crente agora é o animal, a ave abatida representante da 
divindade que está no lugar dos objetos internos, pai e mãe 
basicamente. Exatamente no momento em que o animal é aba- 
tido, baixa o Orixá no interior do corpo do “filho”. Esta “baixa, 
do santo”, logo após a imolação do animal que o representa, 
nada mais é do que a incorporação do objeto perdido, destruído 
pela agressividade do filho, através de um deslocamento para o 
animal. A introjeção do objeto perdido e sua recuperação são 
tentativas de elaborar o estado de pesar suscitado pela destrui- 
ção. Posteriormente os corpos das vítimas são cozidos e comidos 
por todos os presentes ao cerimonial (certamente uma sobrevi- 
vência do banquete totêmico). Não há dificuldade, nos parece, 
de se compreender que tais fatos expressam a castração do pai* 
divinizado (Orixá) e a internalização de sua potência, de seu 
sangue e de seu corpo, portanto, de sua imagem. O mesmo ocor- 
re quando se trata de sacrifício da divindade feminina que ex- 
pressa a morte e a incorporação da mãe. = 


Esta parte do ritual é precedida por um cerimonial nitida- 
mente obsessivo. Antes de se iniciar a matança há uma preo- 
cupação intensa por parte do chefe de culto (“pai ou “'mãe-de- | 
santo”, conforme o sexo) de que tudo esteja em ordem. Esta 
necessidade de ordem e até de simetria tem, na realidade, carac- 
terística obsessiva e estende-se a tudo: posição dos fetiches, amu- 
letos, limpeza, tipos de facas, recipientes de um sem-número de 
coisas, detalhes e atos. Prolonga-se, às vezes, por horas a fio, 
antes de ser iniciado o sacrifício. 


*Teremos mais adiante a evolução dessa interpretação. 
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Parece que nunca há ordem, simetria e limpeza sda 
Existe um clima de irritação por parte do chefe de cu E e ag | 
rizado contra seus auxiliares imediatos, aos quais, a todo ds e 
to, faz reclamações e advertências. Estes, por sua vez, fia | 
fazer todos os preparativos e, muitas vezes, quando algo est di 
feito, recomeça-se tudo de novo, para afinal ser iniciado o sacriff- 
cio. É uma defesa do tipo obsessivo contra O desencadeamento da 


fomos informados, era “despachar o morto”, isto é, livrar-se + 


| « ._ * . a SE RR F ERA memo 
; a : : E equenos caramujos especiais). * Parecia necessário transformar-se 
iolê uirá numa verdadeira orgia de sangue e retalha (p doada JOS E i ni a > 
da qua a o espírito num protetor, numa espécie de divindade que teria 
mento. 4 . É 
O agô dado por todo o grupo significa participação e envol- um culto próprio para que fosse aplacada, para que suprisse as 
vimento coletivo no ritual. O sacrifício passa a ser da responsabi- feia do o que fizesse tudo O que se Tean S uma 
lidade de toda aquela coletividade, no que diz respeito ao signifi- divindade. Coincide esta nossa suposição com as Ideias de Money 
cado que acabamos de interpretar. Kyrle. Ele lembra que há um desejo de que o chefe, o pai morto 
Sabe-se que o sacrifício sangrento dos animais é um substi- , odiado mas também amado, não tenha morrido, mas sim se 
tuto da imolação primitiva de um ser humano. Este tanto pódia | transformado em espírito. E a crença, ou melhor, o desejo de 
ser úm filho, como um pai, rei, um homem ou uma mulher. | uma vida eterna, de que a perda não ocorra com a morte do 
O livro de Roger Money Kyrle, O Significado do Sacrifício indivíduo. Money Kvyrle diz ainda que esta mesma situação emo- 
(tese apresentada na Universidade de Londres) mostra quanto é cional pode ser observada no deslocamento de sentimentos para 


extensa a variedade de sacrifícios. No início do seu trabalho ele 
começa por estabelecer a relação do incesto e do parricídio com 


a severa proibição e consegiente punição. g 


Money Kyrle lembra outro trabalho de Freud, Psicologia 
das Massas e Análise do Ego em que é descrito o pânico que se 
estabelece numa massa organizada, no exército, numa batalha 
conduzida por um líder, quando morre seu general. Lembra que 
o mesmo acontece no interior de uma família, quando ocorre a 
morte do pai e chefe. Money Kyrle segue a interpretação psica- 
nalista mais típica quando interpreta o pânico como decorrente 
da supressão brusca da relação libidinosa dos filhos com o pai 
por ocasião de sua morte, ou de toda uma massa com o seu 
chefe. Mostra, também, a relação da ansiedade com a volta do 
desejo primitivo de matar o pai, em função do complexo de 

dipo reprimido. A volta do reprimido na massa corresponde ao 
E a em que os irmãos, os filhos, mataram o pai. Para 
E ER a seja mais completa, deveríamos lembrar 
Bo h O pal cria um problema real em função da depen- 
| a filial, traz a fome pela perda do seio, uma vez que o pai 
representa geralmente na realidade externa a alimentação no lar. 


: O temor de E 
i perseguição e o medo de vinga na 
chefe e pai morto foi nossa | gança pelo espírito do 


À Interpretação qu 
| parte dos cerimoniais da m ção quando observamos 
mente o ritual „<° morte de um pai-de-santo, principal- 
ocorrido dias depois do evento, em sua casa 
r r 
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animais, o que revela uma tendência primitiva de contar com um 
espírito ancestral (ou um totem) que proteja a coletividade. 


onipotente, que por sua vez conduz à idéia de Deus. Estabelece 
a relação com os imperativos do superego, que é a figura interna- 
lizada dos pais. 

Lembramos, com M. Kyrle e Bion, a importância do senti- 
mento de arrogância que encobre um desastre, mas que sugere 
ao homem ser como Deus. Quando a onipotência fracassa, reapa- 
recé O desastre, à catástrofe do homem, escondida atrás da arro- 
gância ou encoberta por ela. É então que reaparece a idéia de 
um Deus superior ao próprio homem, que o salva do seu desam- 
paro, de sua pequenez. 

No trabalho do antropólogo, lembra Kyrle, existe uma ori- 
gem tripla: a primeira é a pesquisa de campo, a coleta do mate- 
rial, o registro; a segunda, o trabalho de gabinete, a classificação, 
a extrapolação da histária para a pré-história; finalmente, o tra- 
balho do psicólogo, que as interpreta. As teorias deste último 
são desafios à pesquisa de campo para confirmá-las ou reijeitá-las. 


* Recorde-se a substituição do chefe da horda, como referimos páginas atrás. 


Essa substituição (na atualidade) nem sempre é tranquila e frequentemente há luta 
pelo poder, 
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Então a antropologia progride em espiral, partindo da nda de 
pesquisa de campo até o gabinete. Deste vai ao psicólogo e 
depois volta à pesquisa de campo, onde o ciclo recomeça. 
M. Kyrle faz um retrospecto de sacrifícios existentes na 
China, Japão, Egito, India, Pérsia, Grécia, México, em Roma, 
entre os semitas, eslavos, germânicos e celtas, mostrando a uni- 
versalidade do sacrifício na raça humana. Cita como teorias que 
tentam explicar a prática do sacrifício a de Taylor, de R. Smith, 
de Frazer, de Mastermarck, de Loisy, para chegar à teoria de 
Freud, com a qual concordou quando defendeu sua tese. 
Discípulo de Melanie Klein, M. Kyrle adota a teoria da hor- 
da primitiva da pré-história, a da hipótese freudiana, enrique- 
cendo-a com as interpretações kleinianas. Por exemplo, M. Kyrle 
fez uma classificação dos tipos de sacrifícios, segundo os moldes 
de organização de fantasias. Exemplo: a fantasia do pai morto 
pelo self, o sacrifício do próprio self, o sacrifício do pai pela 
mãe, desta pelo pai, etc. Explora, também, o problema da situa- 
ção esquizo-paranóide, quando mostra que o totem às vezes é 
preferido por seus atributos parciais, porque representa, por 
exemplo, o fálus paterno. 


Por outro lado, diz Kyrle que há tipos de sacrifício que não 
são obviamente parricidas, e outros não totêmicos, mas que pos- 
suem aspecto parricida: o sacrifício do rei, com seu simbolismo 
paterno inconsciente. Cita Frazer, que coletou uma enorme lista 
de prática do sacrifício real, e supõe que o mais importante para 
tais ritos é mesmo o ódio inconsciente, responsável pela destrui- 
ção totêmica. 

Quero assinalar que o conceito de fantasia usado por Kvyrle 
ao se referir aos sacrifícios de filhos leva a uma confusão entre 
sacrifícios como realidade histórica e sacrifícios como expressão 
pura de fantasia. Lembra Kyrle, para manter a tese freudiana, 
que o sacrifício do pai é o símbolo do sacrifício (de maneira 
geral); que, quando o filho é sacrificado, ainda assim esta morte 
| ritual corresponde ao sacrifício do pai-rei, pois que o filho seria 


| tido como uma reencarnação do pai internalizado na fantasia de 


j identificação. Na realidade é o filho quem morre, mas distorce 
ne fato para defender a concepção de fantasia e de símbolo. 
eeen seus primeiros trabalhos considerou haver nã origem 
a e loe ps trauma real, por exemplo, uma sedução 
ed is onsiderava, inclusive, que era necessário pen- 
o ge imento do Passado para que assim o presente se 

O traumatismo existente tornado inconsciente pela re- 
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pressão. Posteriormente, Freud se deu conta de que a maioria de 
tais acontecimentos só havia ocorrido na fantasia. Não se pode 
deixar de perceber que os fatos traumáticos reais são poderosos 
elementos perturbadores da vida mental dos pacientes que os so- 
freram. Não se pode eliminar o real em detrimento, apenas, de 
fantasia, sob pena de se cair num mecanismo de defesa, a mania, 
que nega a realidade e os acontecimentos. 

A morte verdadeira do filho ficou obscurecida por uma 
interpretação da fantasia que nos parece ser um significado deri- 
vado de um significante imperial, despótico (Deleuze e Guattari). 
Mesmo um analista do estofo de Money Kyrle parece se deixar 
perturbar, chegando assim a uma falsa concepção. 

Contudo ele, em seu importante livro, deixou bem claro 
que o sacrifício de crianças* é comum na história trágica da 


humanidade. 
O sacrifício é uma expressão de violência, associada a obri- 


'gações para o santo, rituais de aplacar e propiciar, com a finali- 
/ dade de obter dádivas, paz, conter perseguições, evitar perdas e 
conseguir vida eterna. É fundamental este conceito porque, se 


não houver cumprimento da obrigação o crente perderá os favo- 
res oriundos da relação com o seu “santo”, podendo passar, 
segundo suas crenças, por reveses & ocorrências do tipo perse- 
cutório e depressivo, ou seja, vivências e pressentimentos de 
perseguição, perturbações conjugais, perdas, ameaças e angústias 
das mais variadas, desde uma angústia vaga, geralmente em con- 
sequência da idéia de não ter cumprido suas obrigações rituais e 
do culto, até as angústias associadas aos mais terríveis sofri- 
mentos. 

Outras dificuldades que surgem são interpretadas pelos cren- 
tes faltosos como castigo, sejam distúrbios sexuais, perturbações 
no trabalho, doenças, podendo, em certos casos, chegar até à 
morte, como mostrou Canon, referindo-se às más relações de um 
crente com sua divindade, seus cultos e práticas religiosas. 

Além da comida dedicada como oferenda, outros objetos: 
são específicos de cada Orixá, principalmente os adornos “de- 
vidos” a deusas femininas. O Orixá precisa ficar satisfeito com , 
seu “filho” dedicado para que este consiga viver em paz tendo | 
aquilo que necessita, como se vivesse de favores da divindade. É Í 
uma relação econômica e de produção em que um ser conside- : 
rado poderoso recebe alimentos, mercadorias, dinheiro, homena- 
“ * Assinalo esse fato pois voltaremos ao tema do infanticídio e do filicídio como l 


uma das significações mais importantes que levaremos em conta na mensagem ritua- 
lística, 
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gens, etc., para proteger e não perseguir. E uma relação entre um 
senhor e um escravo. É também um estado de tipo primitivo que 
remontaria à hipótese freudiana da pré-história e, poderíamos 
acrescentar, em que os filhos trabalhavam, possivelmente como 
escravos, para o pai-chefe de quem obteriam, assim, os favores e 


proteção, desde que se submetessem à sua lei. 


A interpretação do fenômeno central e nuclear do cerimo- 
nial, O transe, tanto para Krebs como para nós, define um pa- 
drão, espécie de núcleo, presente sempre em cada célula. Este 
núcleo ou padrão estará presente em qualquer manifestação reli- 
giosa nos ritos afro-brasileiros. Esta interpretação, em termos 
freudianos € Kleinianos, tinha como base o trabalho de Freud 
sobre o luto e a melancolia, suas hipóteses sobre a pré-história, e 
os de M. Klein dos quais deduzi elementos das concepções sobre 
as posições esquizo-paranóides e depressivas. Viam-se no ritual os | 
aspectos da agressão aos objetos internos idealizados, pai e mãe, | 
parciais e totais, e a depressão causada pela morte deles. O grito | 
lancinante do crente, no momento da posse, exatamente na hora 
do sacrifício, representava dor do crente e do objeto atacado, 
morto e esquartejado. Recuperado o objeto numa identificação 


simbólica, o fiel tentava elaborar o pesar e a culpa por sua 
perda. 


Ao assinalarmos o significado depressivo, devemos deixar 
claro que, nas vivências emocionais dos crentes nos cerimoniais 
percebemos a presença de elementos persecutórios no medo do 
fiel em relação a seu deus e na necessidade de cumprir suas 
obrigações para aplacar o santo, tentando o controle mágico do 
perseguidor representado pela divindade. Este controle se mani- 
es de forma mais evidente, em todos os cerimoniais, quando 
A a E ritual previo para Exu, com a finalidade de livrar o 
id (Po de perseguições por parte desta controvertida entidade 

ricana. 
E certos momentos do rito, observa-se que o “filho-de- 


MOLE duo calos seu corpo coberto de sangue (que foi vertido 
ça e escorreu sobre sua face e corpo), parece a 


qu do a ajoelhado ou deitado, algumas 
cado. É evidente que múltiplos significados so con, Ae crucifi, 
material, mas quere tiplos significados se podem tirar deste 
iba-que queria é fis frisar apenas o seguinte: como Cristo, o, 
ser, também, divindade A crente tem que ser sacrificado para 
z "o Nindade. Além de expressar identificação, ele se 
do o animal-Deus. Pensamos que, às 


redime deTestar “sacrifican 
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significações do gesto ritual primitivo, acrescentam-se elementos 
improvisados pelo chefe de culto è talvez pelos próprios crentes. 
Consideramos o ritual como uma tela sobre a qual se expressam 
e se projetam impulsos e fantasias elaborados magicamente. So- 
bre o significado do ritual em si, podem se projetar necessidades 
e emoções significativas para o indivíduo. O rito é uma ação 
dramática com a qual se misturam elementos internos dos atores, 
numa verdadeira “dramatis personae”. Nossa experiência, cor- 
tudo, é de que o chefe de culto, procurando limitar os arroubos 
pessoais, visa a manter a “pureza” do gesto ritual primário, evi- 
tando, possivelmente, deformações do significado do Tito, talvez 
com a intenção de não permitir distorções por parte do crente. 
Ele mantém, assim, o controle do significado, ao mesmo tempo 
que impõe sua autoridade. 

O ritual dos dias seguintes, depois do sacrifício, será a festa 
pública, quando os animais serão cozidos, ritualmente, de acordo 
com a culinária africana. CT 

A festa pública é popular, aberta, não só aos iniciados, 
filhos-de-santo, mas a todos os que fazem parte da estrutura e 


funcionamento de uma casa de culto. É frequentada também por 
convidados e curiosos, provavelmente interessados, candidatos 
potenciais a pertencerem a esta comunidade. 

A casa é toda engalanada com luzes e papéis coloridos, 
dispostos decorativamente, presos ao teto e pendendo para os 
lados. Esta festa é pública, ao contrário do sacrifício, que é 
secreto e ao qual somente podem comparecer as pessoas inicia- 
das na comunidade religiosa daquela casa. 


Transcorre à noite e se estende pela madrugada, podendo 
continuar pela manhã, dependendo da possibilidade de terem 
baixado outra vez os Orixás e entidades da casa e de ter trans- 
corrido todo o ritual. Entre os visitantes alguns procuram cair 
em transe e o chefe do terreiro tenta, por sua vez, provocar a 
posse em tais pessoas. Nas grandes festas públicas, que são prece- 
didas pelo sacrifício, o ciclo pode ser prolongado por vários dias, 
ao considerarmos o início dos preparativos para as mesmas com 
a presença de muitos crentes que se oferecem para participar da 
sua organização. 

Também são convidados outros chefes de culto para a festa 
e muitos deles estiveram presentes na etapa anterior ao sacri- 
fício. 

Todos aparecem com roupas limpas e com as cores de seus 
Orixás, vestidos à moda baiana, o que corresponde a certos as- 
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pectos muçulmanos, dada a influência desta religião na Africa e 
nas suas sobrevivências afro-brasileiras, Existem características re- 
gionais que se revelam, por exemplo, no costume campesino do 
Rio Grande do Sul de os homens usarem bombachas nos ter- 
reiros. . 
“O ritual, tanto na fase do sacrifício como na festa, transcor- 
re ao som de cânticos que correspondem às rezas e aos hinos 
cantados em outras religiões. O instrumento básico da orquestra 
é o tambor, percutido por mãos hábeis. 
Nos candomblés da Bahia e mesmo do Rio de Janeiro, não 
há exigência de que os filhos-de-santo se apresentem uniformi- 
zados. Mas, quando o fazem, usam a vestimenta adequada a seus 
[ Orixás: as vestes de São Jorge são lança e espada; leque e espada 
para lemanjá; cajado e sinos para Oxalá; arco e flecha para 
Oxosse; machadinha para Xangô; máscara de piaçava para 
Omulu; leque e espelho para Oxum; e assim por diante, confor- 
me o Orixá cultuado na casa. 
Entre cânticos e danças que se processam em forma de 
roda, prossegue a festa, com a maioria dos chefes de culto e 
filhos-de-santo em estado de transe. Termina com o repasto ge- 
ral, que já equiparamos ao banquete totêmico de R. Smith e da 
interpretação de Freud. 
Se na etapa do sacrifício predomina o clima depressivo e 
' persecutório, na festa pública surge o clima maníaco de euforia e 
festa. Não obstante isso, a depressão e, também, a apreensão” 
ansiosa, tão peculiares da perseguição, estão presentes em muitas 
fisionomias. Isto significa que a mania não consegue negar com- 
pletamente a depressão e a melancolia, nem os elementos para- 
nóides que constituem a psicopatologia das estruturas mentais 
das pessoas presentes, que procuram no culto a tentativa de 
controlar suas ansiedades na expectativa de obter solução para 
seus problemas. 
: No final da festa, os Orixás abandonam o corpo de seus 
i filhos. Esta parte do cerimonial varia conforme os costumes e 


| tradição de cada região; há a diferença entre os cerimoniais que 
transcorrem no Rio de Janeiro 


Alegre, mesmo quando se trata dos cultos nagôs, gegês e cabo- 


Em Certas ocasiões, constatamos 
de de os filhos-de-santo serem abandonados por seu Orixá, 
o pa de uma forma que nos pareceu muito infantil. Este mo- 

e falar é denominado de “erê”, Em casa de Mãe Apolinária, 


que ao final da cerimônia, 
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o “erê” ocorria após o “despacho” do santo, isto é, quando o 
crente, depois de cumprir sua dança ritual, que-às-vezes levava 
horas, ainda em transe, se retirava, de costas para o Pegi, dan- 
cando. A seguir sentava-se num banco ou cadeira e tomava um 
gole de água, em geral oferecido por outro crente, que o tirava 
do transe. ” 

A impressão que se tem é de -um simbolismo. em. que o. 
Orixá é eliminado analmente, mas que comporta, também, um H 
aspecto de nascimento por evacuação, o que nos daria um sen- ` 
tido possível para entender o “erê”. Ainda neste estado o crente | 
se dirige sorrindo às pessoas presentes, falando como uma crian- 
ça e pedindo um “branco”, que significa dinheiro em sua lingua- 
gem. Isto nos leva a pensar, novamente, no simbolismo talvez de 
pedir leite, ou de procurar o seio materno, após o “despacho 
que interpretamos como “nascimento”. 

A festa termina. Logo depois, como observados no Sul, em 
19583, reinicia-se na terceira e última etapa do ciclo, o cerimonial 
de limpeza, chamado em Porto Alegre de “levantação”. 

Na Bahia a festa prossegue com a lavagem e limpeza das 
escadas das igrejas católicas, numa continuação do ciclo de ceri- 
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mônias rituais que se denomina “ossé”. . . 

“Nesta festa, o estado mental predominante é o maníaco, 
como tentativa de uso da negação, defesa contra depressão. , 

Na mania, segundo Freud, ocorrem os mesmos conteúdos 
de melancolia; a aparente diferença, o aspecto de festa, se deve 
aos mecanismos de defesa usados, que são a negação e a onipo- 
tência. Assim, em vez de entregar-se ao remorso, às auto-acusa- 
ções e à culpa, na mania o ego se defende, negando a ansiedade 
ligada à perda, negando suas agressões ao objeto perdido. Freud 
diz que a sombra do objeto cai sobre o ego no trabalho interno 
da melancolia. Na mania, diz Abraham, o brilho do objeto cai 
sobre o ego, como que expressando que o objeto está vivo, 
fundido com o ego, sem culpa, e num triunfo maniaco pina 
rário do ego sobre o superego. A identificação com E o po 
idealizado e glorioso leva a um estado de alegria, euforia, de 
sentimento de triunfo e glória, uma vez que a perda e a tristeza 
não são sentidas, por serem negadas. . CE . 

O triunfo an ifica também a festa ca so 
\bre o pai morto, vencido, mas com o qual se i pi l pad 
iglorificam: o pai é o ancestral deificado. A desça de pp 
onipotente proporcionam um intervalo ao esta E p 
(intervalo lúcido), ao sofrimento decorrente da per j 


e à perseguição pelo mesmo. 
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Em geral, a mania dura um certo tempo e fi e do 
conteúdo, principalmente o triunfo sobre O E a fig pi 
pal, o parricídio, a perda), acaba por provocar a cu ee e A p = 
guição, recaindo o ego, então, na depressão melancólica. A ten 
tiva da reparação dos objetos atacados se, acha presente nestes 
rituais através da levantação ou Ossé, O ritual da lavagem e da 
reposição dos otás, dos fetiches e de todos os objetos que leva- 
ram sangue, isto é, que foram atacados. Esta foi a interpretação 
que a mim se impôs, quando com Galvão Krebs, descobrimos 
este ritual da levantação em Porto Alegre, após a festa pública, e 
pensamos que era o equivalente dos Ossés, em Salvador, da lava- 
gem dos degraus das igrejas. Krebs , que é etnógrafo e não psica- 

nalista, mas capaz de uma grande percepção e intuição dos signi- 
ficados que se erguiam como hipóteses, aceitou e citou minhas 
interpretações em seus trabalhos sobre O Cavalo de Santo. 


Na casa de Mãe Apolinária Batista presenciamos este ritual 
da levantação, que se processava da seguinte forma: Apolinária, 
cóm as vestes de lemanjá, sacrificava peixes, matando-os e cor- 
tando-lhe as caudas. Cozinhava o corpo do peixe, e logo depois 
devolvia às águas o rabo, junto com outras oferendas para 
Iemanjá. 

Na interpretação deste cerimonial levamos em conta, pri- 
meiro, o significado fálico do rabo (a cauda das sereias tendo 
teste significado também). Seria um ritual de castração. Na oca- 
sião em que apresentamos uma síntese destas pesquisas ao grupo 
de estudo psicanalítico de Porto Alegre, o Dr. David Zimmer- 
mann lembrou que no ritual judaico da circuncisão os pedaços 
de prepúcio, recém-cortado, são, também, colocados sobre um 
prato. Nos sonhos de um paciente seu, versando sobre circun- 
cisão, os pedaços de prepúcio eram colocados no recipiente, for- 
mando um desenho idêntico ao que se observa no sacrifício dos 
peixes, na levantação, quando seus rabos são dispostos de manei- 


CET RR = 


ra a formar um círculo na beira de um prato. 


Quando estudamos rapidamente a reparação como um ele- 
mento da depressão e possibilidade de restauração do objeto 
perdido, acrescentamos que este processo, por assim dizer cura- 
o e criativo, costuma ser lento e difícil. Isto se deve (entre 
dha Toa à persistência da agressão contra o objeto. 
hai +» no cerimonial de lavagem, que a reposição das peças 
representativas dos Orixás e de propriedades dos crentes nos su- 
-gerem atos de reparação, mas ainda contendo agressão. De fato, 
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logo aparecem novamente elementos de agressão expressados no 
sacrifício dos peixes com seu significado muito sugestivo de car 
tração. A castração ritualística, representada pela circuncisão, é 
um conteúdo de persistência de” agressão ao objeto materno, 
lemanjá, e paterno, pois que o ritual de levantação está, tam- 


bém, relacionado com Oxalá, 


um deus-pai. Este, segundo 


Frobenius, possui, também, origem aquática. 

Mais. adiante, quando abordarmos outra vez, com novos 
dados, o problema do significado do sacrifício, pensamos que 
será possível retornar ao simbolismo da circuncisão ritual, na sua 
associação com o tema do sacrifício. 

De momento queremos apenas referir-nos ao significado de 
devolução de um pedaço de peixe — o rabo = às águas, como 
| elemento deste cerimonial, cuja preponderância de mecanismos 

| reparatórios se confirma, assim, a nosso ver, exatamente neste 
ato de devolução às profundidades das águas de partes de um 
corpo que, realmente, habita o fundo do mar e rios. Esta pro- 
fundidade, aliás, é o corpo da deusa-mäe, pois o simbolismo da 
água como mãe é de conhecimento universal e milenar. Pertence 
à linguagem do inconsciente. E cremos que se pretenda devolver, 
ao interior do ventre materno aquilo que lhe foi retirado, assim , 
praticando um ato de reparação. Tanto mais porque esta devo- ‘ 
lução é acompanhada de oferendas que podem ser expressão de 

amor e simbolizam, então, tentativas de reparação do interior do 

corpo materno devastado pela agressão do filho: são bebês e 


pênis atacados pela inveja da criança na sua fantasia muito primi- 
tiva de que o corpo está cheio de bebês e pênis. Isso tudo 
significando a criatividade materna, invejada e atacada, também, 


por ciúme. 


Afora este ritual cíclico composto de sacrifício, festa e le- 
vantação e que transcorre por ocasião de datas comemorativas de , 
santos católicos que, por sincretismo, representam Orixás afri- 
canos, existem outros rituais menores como os que se efetuavam 


em casa de Mãe Apolinária Batista, aos domingos, pela manhã, 
ou quando alguém solicitava uma consulta ou pedia um trata- 


mento particular. 
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OS CULTOS AFRO-BRASILEIROS 
A PESQUISA , 


Um grande contingente de frequentadores dos terreiros são 
pessoas em estado de depressão e de perseguição. São indivíduos 
que vivem uma situação de perda: seja de pessoas queridas, por 
morte ou abandono, seja de boa situação econômica, empregos, 
saúde, etc. Temos grande número de observações deste gênero. 
Assim, estas pessoas procuram no ritual a elaboração de suas 
situações depressivas e persecutórias, tais como a busca de recupe- 
ração de objetos, mas expressando sua agressão, o triunfo, a 
onipotência, e também a culpa. Assim é corriqueira a presença de 
pessoas que, sentindo-se perseguidas por feitiços e outros malefi- 
cios, procuram sua libertação através da “contramagia” manipula- 
da pelos “pais-de-santo”. O poder destes Babalaôs* corre de boca 
em boca e a fé em deuses africanos é enorme. Observa-se a grande 
frequência de cultos que significam a expulsão de objetos maus e a 
internalização de objetos bons. São cerimoniais comuns de exorcis- 
mo, e as cerimônias chamadas de “limpeza” são atos mágicos 
destinados exatamente à expulsão de objetos maus. 

Gestos são executados pelos Orixás sobre as pessoas que se 
submetem a tais ritos: em pleno “toque"”** passam as mão de cima 


*O nome Babalaô primitivamente se referia ao adivinho dos cultos afro-brasileiros. 
Atualmente, como esta função também é exercida pelos pais-de-santo, ouvimos muitas 
vezes aquele vocábulo como sinônimo de chefe-de-culto, pai-de-santo (Babalorixá) e 
mae-de-santo (Lolorixá). 

**E uma referência ao emprego dos Instrumentos que marcam o ritmo dos rituais. 
Por extensão, “toque” significa cerimônia-ritual. 
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para baixo, pelo corpo das pessoas presentes, Ee me 

frente, logo pelos flancos e depois pelas costas. Terminam, geral- 
mente, pondo um pouco de seu próprio suor sobre as palmas das 
mãos dos crentes. A significação deste gesto é clara: limpam e 
livram dos objetos maus o crente e seu corpo, “que se supõe tenha 
tido contato com objetos que devem ser conjurados. O suor, ao 
contrário, é algo que deve ser retido como parte boa da divindade 
Por esta razão, ele o coloca sobre as palmas das mãos do crente, 
que deverá fechá-las, expressando que o guarda. 

Estes rituais de purificação (expulsão de objetos maus e 
[incorporação de bons) têm, às vezes, um aspecto mais dramático. 
| Assistimos a dois cerimoniais típicos destes processos mágicos: o 
< “achê” de varas e o “achê” de espadas. No primeiro submetia-se ao 

“achê” de varas um homossexual. Tinha este ritual a finalidade de 
“curá-ló” da homossexualidade. O chefe de culto, em estado de 
santo, e mais outros auxiliares do terreiro, brandindo um feixe de 
varas, passavam-no sobre o corpo do paciente, pela frente, pelas 
costas, pelos lados, de modo a parecer que o estavam surrando. Em 
seguida, suavemente, batiam nele com as varas. O paciente caía ao 
solo, contorcendo-se e, com forte emoção, chorava copiosamen- 
te, rastejando pelo soalho. Neste caso, além do sentido comum da 
expulsão do objeto mau, percebia-se o significado de um coito 
sádico ou a fantasia de destruição da parte feminina considerada 
«como má (possivelmente, a identificação com a mãe na homos- 
|sexualidade). 

Um cerimonial deste tipo foi efetuado, outra vez, sobre uma 
mulher jovem branca, de boa situação social e que chegou à casa 
da mãe-de-santo dirigindo seu próprio carro. Achava-se doente e, 
segundo pensava, seu estado de saúde tinha origem num feitiço 
que lhe tinham feito: haviam morto um gato em sua casa e, em 
consequência disto, ficara sofrendo do coração. Submetia-se, 
então, ao ritual que, entre outras coisas, incluía um “achê” de 


varas. A chefe de culto abraçou-a carinhosamente, dançou ritual” 


Mente com ela e, colocando-a sobre seus ombros, rodou algumas 
vezes em torno de si mesma, produzindo na paciente um estado de 
estonteamento, quase provocando-lhe a vivência de “baixa-de-san- 
to”. A chefe de “culto, em seguida, de braços abertos, dizia: 
Fizeram um serviço mau contra esta senhora e de hoje em diante 
isto vai terminar”. 

O “achê” de espada consiste em passar a espada de Ogum 
sobre quem se submete ão cerimonial. Tivemos a oportunidade de 
ver seu emprego, de modo violento, sobre um alcoolista. Tinha 
este ritual a intenção de corrigir o paciente de seu vício. A 
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expressão do indivíduo era de pânico e estava muito pálido. 
Noutras ocasiões vimos submeter-se a esta cerimônia uma série ds 
pessoas que haviam participado de ritos funerários por ocasião da 
morte de um pai-de-santo. O “achê” de espada, junto com outros 
ritos de limpeza, possuía a finalidade de livrá-los do espírito do 
morto. Apesar de benquisto por aquela coletividade, nem por isto 
queriam ser acompanhados pelo seu espírito. A expulsão de 
objetos maus é feita, também, de outra forma, em caráter grupal, 
abrangendo todos que se acham no interior da sala do cerimonial. 
É praticado por um filho-de-santo de Ogum, em estado de posse, 
que dança brandindo sua espada, esgrimando e atacando. Em 
certos momentos dirige-se para as portas, fazendo gestos de quem 
expulsa seres invisíveis. 

Em muitas ocasiões vimos rituais semelhantes à Kapura do 
cerimonial judaico: um galo vivo era passado em torno da cabeça e 
dos ombros de alguns assistentes, significando que, por projeção, 


as partes más de uma pessoa eram colocadas ou transferidas para 
um outro objeto. O animal considerado então como mau era logo 
sacrificado. Este conteúdo é, apenas, um dos muitos que um ritual 
pode conter. 

Na comunicação ao |l Congresso Ibero-Americano de Estudos 
Médico-Psicológicos, em 1956, levado a efeito em Buenos Aires, 
apresentei algum material de tipo curativo, colhido numa casa de 
culto afro-brasileiro. O material se referia a tentativas de curas 
mágicas em um caso de impotência, outro de paralisia em dois 
irmãos, e casos de “cardiopatia”. Os mais variados pacientes, 
fundamentalmente portadores de neurose e enfermidades psicosso- 
máticas, formam na realidade a grande massa de crentes ligada às 
casas destes cultos afro-brasileiros. 

Chegamos naquele trabalho à convicção de que esses cultos 
religiosos são fundamentalmente rituais de curas mágicas. 

Suas origens remontam, então, ao Medicine Man, que, por sua 
vez, se originam das primeiras relações vividas pela criança. 
Certamente, no plano individual, a relação médico-paciente é a 
primitiva relação mãe-filho. A primeira enfermidade é o trauma do ) 
nascimento e a fome do recém-nascido; seu primeiro remédio é o i 
seio materno. . 

Geza Roheim, relatando a cura mágica pela saliva, opina que 
ela simboliza o leite materno e diz: “Mother's milk was the first 
cure” o i m . 

O uso da técnica oral como tentativa de cura mágica das 
ansiedades é fregúentíssimo nestes cultos. Já nos referimos à 
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ingestão de sangue e à comida totêmica. E a cura pela saliva é 
usada nos rituais com uma variante: O chefe de culto e seus 
| auxiliares imediatos, em estado de posse, enchem a boca com água 
| “sagrada” e cospem-na sobre as pessoas. É um cerimonial vivido 
pelos crentes como muito agressivo. As expressões fisionômicas 
dos fiéis revelam sempre, nesses momentos, surpresa, perplexidade 
e grande desagrado. E observamos a repulsa no aspecto das pessoas 
assim tratadas pela “cusparada” dos deuses. Pensamos que esta 
“técnica mágica, como toda a magia curativa, pretende, inconscien- 
'temente, despertar intensos estados afetivos nos presentes. Acha- 
“mos que estes estados emocionais despertados nos crentes são a 
meta visada, inconscientemente, pelos chefes curandeiros, pois 
que, em geral, quando interrogados a respeito, sempre dão explica- 
ções racionalizadas e não mostram um conhecimento consciente 
dos seus significados. l 
É um tema interessante que trata da capacidade inconsciente 
de utilizar técnicas destinadas a provocar certos estados mentais 
nos pacientes, levando-os a vivenciarem intensas emoções, como as 
de depressão e perseguição, para depois tratá-las. Temos enfatizado 
este aspecto sucessivamente, quando interpretamos o material que 
estamos apresentando. ' 

Há um Orixá que, quando baixa em um filho-de-santo, 
“come” tudo o que come uma criança até três anos de idade. 
Portanto, esta divindade, quando baixa no terreiro, pode pedir 
mamadeira e até um seio para mamar, desde que haja, entre as 
mulheres presentes, uma em estado de lactação. 

A expressão usada de que os Orixás “comem” exprime que 
recebem em holocausto os animais de sacrifício como alimento, 
significando que é projetada na divindade a fantasia canibal de 
devorar o objeto. Na realidade o animal representante da divindade 
é que vai ser devorado pelo “filho-de-santo” na comida totêmica 
da festa como na comunhão católica. 

lemanjá, em sua dança ritual, faz gestos com as mãos sobre os 
seus seios, expressando que os tem fartos. Muitos “filhos-de-san- 
to”, quando em estado de possessão, mantêm-se com protrusão 
dos lábios e emitem um som. O conjunto lembra o bico formado 
pela boca no ato de mamar, os ruídos de deglutição e o “focinho” 
catatônico dos esquizofrênicos. Na casa de Mãe Apolinária, o som 
emitido pelo “filho” em estado de possessão lembrava o arfar 

emitido pelos “cavalos”. Talvez seja este o sentido consciente, pois 
em estado de posse, o fiel é chamado, como sabemos, de 

cavalo-de-santo » Num cerimonial ocorrido para Oxum que é 
uma deusa-mãe, vimos que a mãe-de-santo em estado de transe, a0 
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mesmo tempo que recebia presentes de seus filhos, tirava os seios 
para fora de suas vestes e alimentava as criancinhas lactentes” 
presentes. A relação do objeto no nível oral comumente se 
combina com relações do tipo fálico. Já tivemos oportunidade de 
assistir, muitas vezes, ao seguinte fato: quando tocam as rezas para 
Oxalá (Deus-pai, divinização da fecundação), as deusas, que já 
estão no terreiro, aproximam-se e curvam-se na frente daqueles 
que vão receber aquele deus, fazendo gestos significativos de uma 
sucção fálica. Neste momento, manifesta-se num crente a figura de 
Oxalá Velho baixando-no terreiro. Daí por diante ele dança com 
movimentos que lhe são peculiares. Estes se caracterizam em andar 
curvado para diante, como um velho, apoiando-se num bastão. O 
gesto de sucção fálica tinha o sentido de castração de Oxalá, pois o 
que se observa é que ele baixa no terreiro como velho, impotente, 
como demonstra sua atitude senil. Com seu cajado que é um pênis 
artificial, mas símbolo do poder, abençoa Os presentes, que se 
prostram diante dele e sobre os corpos dos quais passa o bastão. 
Pode significar um coito e, também, a incorporação oral, pelo 
filho, da personalidade do pai e do seu poder. 

Na dança do Atam* verifica-se esta combinação de situações 
orais e genitais. A dança do Atam possui, outrossim, um conteúdo 
edípico. Consiste no seguinte contexto: Oyá (deusa do rio Níger) é 
casada com Xangô (deus do raio e do trovão), segundo o mito. 
Porém, na dança do Atam, ela é casada com Ogum (deus do ferro e 
da guerra). Oyá dá a Ogum uma bebida fermentada que é o Atam. 
Ogum, embriagado, dorme. Nesta dança Oyá reclina a cabeça de 
Ogum sobre seus seios, quando lhe dá o Atam, como se lhe desse 
de mamar. O sono de Ogum é profundo como o do lactente após a 
amamentação. Oyá encontra-se em seguida com Xangô, na situa- 
ção de amante deste. Ogum pouco depois desperta. Compreenden- 
do o que se passou e munindo-se de sua espada, sai em busca de 
Oyá e Xangô para vingar-se. 

Este mito, dançado no terreiro quando tocam as rezas para 
Oyá, tem realmente um sentido edípico: Ogum é um Édipo! / 
africano, que dorme no seio materno, após o que sua mãe vai ter 
relações genitais com o pai. Quando acorda, de espada em punho.) 
tenta realizar o parricídio. Ademais a espada é um símbolo fálico ej 
a agressão de Ogum a Oyá deve significar um coito sádico com aj 
mãe e sua destruição. De passagem apenas, lembramos que Melanie 

lein pôs em relevo a situação edípica por volta do sexto mês do 
——e— 


* . 
Com Carlos Galvão fomos os primeiros a registrá-la no Brasil. 
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primeiro ano de vida. Um complexo de Édipo coberto de intenso 
material oral, geralmente de sadismo máximo relacionado com o 
seio, e de depressão. 

O simbolismo do nascimento é outro tema central dos ritos 
gegê e nagô. 

A começar pelo ritual da iniciação, em que os candidatos 
costumam recolher-se à casa da mãe-de-santo (ventre materno), de 
onde saem “prontos” (filhos). A partir daí, são “filhos-de-santo”. 
A depilação completa relatada por quase todos os autores, como 
sendo efetivada na Bahia (não verificada por nós em Porto Alegre 
nem no Rio de Janeiro), quer expressar, provavelmente, o aspecto 
do recém-nascido. 

A cura mágica da impotência na casa de Mãe Apolinária 
costumava efetuar-se no decurso de 9 meses, tempo da gestação do 
ser humano. A noção afro-brasileira do “Ori” é uma concepção 
nitidamente pré-natal do psiquismo. Segundo René Ribeiro, o 

“Ori” é o primeiro componente espiritual (psíquico) a ser adqui- 
rido pelo indivíduo logo que é gerado. 


Consideram os crentes que este elemento psíquico é de 
fundamental importância na vida intra-uterina e pós-natal do 
indivíduo. Acreditam na influência enorme da mãe sobre os filhos, 
através do “Ori” daquela sobre estes. Em um caso de tentativa de 
cura de paralíticos, o tratamento era exercido por deusas-mães, 
incluindo entre elas a progenitora dos pacientes. Explicaram-nos 
que as doenças eram motivadas por feitiço que haviam feito a ela. 
Era necessário “descarregar” o “Ori” da mãe de ventre dos 
pacientes para que a influência dela sobre os filhos fosse mais 
benéfica. Tratava-se na realidade de uma enfermidade familiar, 
possivelmante transmitida pela mãe: 

Em todos os rituais existe uma cerimônia inicial, de tipo 
- chtoniano, que é denominada “trancamento dos Eguns”. Eguns 


p 


são. os espíritos dos mortos que habitam o ventre da *‘mãe-terra” ~~~ 


O ritual tem a finalidade de evitar que os espíritos dos mortos 
apareçam no curso das cerimônias. Geofrey Parrinder diz: “Os 
espíritos da terra ocupam um lugar de primeiro plano na vida 
religiosa da África Ocidental”, 

. Entre os ibôs, a terra é a grande deusa-mãe, a mais próxima e 

| mais cara de todas as divindades. Acreditam que a humanidade 
emergiu das entranhas da terra, lá se achando o mundo inferior 

onde vivem os espíritos dos defuntos. O mundo inferior, a que se 

refere Parrinder, é o mundo dos “Eguns” dos terreiros afro- brash 

leiros. Seu culto e o temor de que se manifestem relacionam-se ao 
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receio das manifestações do instinto de morte, ou Tanatos, 
assemelhando-se ao temor aos Exus. São aspectos persecutórios 
ligados às fantasias provocadas pelas tendências destrutivas. Sabe- 
mos disto por estudos psicanalíticos sobre o trauma do nascimento 
e a consequente projeção do instinto de morte sobre os objetos do 
mundo exterior, o que cria, mediante um jogo de projeções e 
introjeções, um mundo de objetos bons e maus. Estes são sentidos 
pelo ego como perseguidores, enquanto os bons são decorrentes de 
projeções e introjeções do instinto de vida, ou Eros. 

No temor dos Eguns vemos o medo dos espíritos dos mortos 
representando Tanatos com suas projeções sobre os objetos. 

Temos assinalado que nos cultos umbandistas este aspecto, ao 
contrário, é dominante, e se poderia dizer que toda a sua liturgia e 
ritual se destinam a levar o crente a lidar com seres mortos e com 
espíritos ancestrais. 

Além do problema das ansiedades persecutórias, conjuradas, 
exorcizadas e aplacadas por toda uma prática mágica religiosa 
destinada a proteger o crente e seus familiares, também um 
conteúdo depressivo impregna o culto dos espíritos. E lógico que, 
sempre que pensamos na existência de vida após a morte, pensa- 
mos em termos de uma defesa contra a depressão, desde que 
consideramos este estado emocional uma situação decorrente da 
perda de objetos de amor. A depressão se relaciona com o luto, 
sendo este um estado depressivo não neurótico e muito menos 
psicótico, pois podemos classificá-lo como uma situação normal, 
sempre decorrente de perdas de objetos de amor. 

Já se concluiu dos trabalhos da escola kleiniana que a 
depressão é um estado natural e que podemos mesmo chamá-lo de 
normal. Anormal seria não sentir depressão, ou pelo menos luto, 
ante uma realidade, por exemplo, da morte de um ser amado. E 
uma situação emocional que possui todos os caracteres de uma 
depressão natural e normal, mas que, em muitos casos, pode 
assumir um caráter patológico. 

As raízes da depressão estão na situação esquizo-paranóide, 
pela qual também passam todos os seres humanos, e a posição 
depressiva é uma evolução da mente, em relação à situação 
anterior. É um estágio de crescimento, pois a culpa depressiva é 
um fator de evolução pelo incremento da capacidade de ser 
responsável pelos danos infligidos a outra pessoa. Além disto em 
todo crescimento ocorre uma perda de um estágio, ou de uma 
relação, em favor de outra etapa e de outras relações. Se pode 
haver uma satisfação no desenvolvimento e em novas relações, 
também acontecem perdas que são sentidas como luto e depressão. 
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É assim que em muitos casos à intolerância à depressão € 
acompanhada por processos que visam a diminuir a dor da perda, 
bem como da tristeza e da angústia que a perda ocasiona. - Isto 
ocorre, por exemplo, na busca de uma crença na vida eterna, na | 
reencarnação, na aparição do espírito do morto entre os vivos e na 
possibilidade de contato com O espírito de um ser querido. É um 
poderoso motivo para a crença no espiritismo e para uma fé | 
inabalável. o 

Contudo, a necessidade de lidar com a perseguição e ter de se 
livrar de problemas de culpa e castigo leva, também, a um 
poderoso motivo para a crença na vida do além-túmulo e dos 
espíritos. Toda uma variada técnica de práticas é utilizada para 
expulsar obsessores, exorcizar maus espíritos, conjurá-los, etc. 

Forma uma das grandes colunas mestras da prática das religiões 
africanas sincretizadas e evoluídas em termos de espiritismo. 

Mais uma vez vemos como a interpretação Kleiniana das 
ansiedades está presente no contexto da religião, se bem que, 
como disse Luís Câmara Cascudo em sua obra “Meleagro”, muitas 


das praticas: magicas: correntes no Brasil, como de procedência à O chefe de culto representa, em níveis diversos, o pai e a mãe. 
africana, são na realidade magia de origem européia e ameríndia. 


m A i | Nos planos mais primitivos restauram-se as situações de maior 
Não nos admira tal constatação, porqu i áli | ; 
E çan Pe para a Psicanálise 9 | segurança sentidas pelo ser humano (de todos os seres da escala 
pensamento arcaico se rege pelas leis da magia e tem suas raízes no | animal, o mais dependente biologicamente) 
inconsciente humano, sendo, port 0 i | f a Ê pasa z 
ua éxteriorizácīo é quê ap a a ad | Com efeito, na vida pós-natal, a satisfação das necessidades | 
uai Not q TICO: torma segundo o melo j orais pelo seio materno realiza a gratificação máxima do lactente, | 
cultural. No Brasil o pensamento pré-lógico se reveste de aspectos é - ne refai > cj P ei 
afro-brasileiros, fundamentalmente, porque é grande a influência que dorme tranqúilo e satisfeito, num retorno à situação anterior, ; 
y , uênci . . . : : . 
a : Ego E ; vida intra-uterina, todas as necessi- 
destes rituais no seio da coletividade brasileira. rompida pelo nascimento. Na alua 


à : > gp E dades são atendidas pelo organismo materno pelo afluxo perma- 
A linguagem do inconsciente é basicamente simbólica. Feni- iR a E r 


Err e f nente de sangue. É a base de toda realização de necessidades e 
po i aos símbolos baseados na semelhança, sobre gratificações, pois é a situação em que há perfeita unidade 
pars pro todo , põe em evidência que os símbolos são formados mãe-filh 
pelas leis da magia. gi — ae-tilho. 


Geza Roheim situa o pensamento mágico como localizado no 
meio do caminho entre o princípio puro do prazer € o princípio da | 
realidade. Ele acentua as relações da magia com as realizações de | 
desejos referindo-se às satisfações da criança, dependente de sua 
mãe, quando esta realiza os desejos infantis básicos de saciar a j 
fome e proteger o filho. Herman, citado por Roheim, referindo-se 
à ansiedade de separação que ocorre no nascimento diz que a | 
api dead o todo na magia pode ser a criança separada 

E es j E = 
pin A ma d o todo na sua unidade com a mãe, 


tado e expressar também onipotência nas mais diversas 
umanas. As vivências traumáticas não solucionadas 


dentro do princípio da realidade tendem a provocar uma regressão 
do ego a relações mais primitivas de objetos. Por meio do feiticeiro 
e dos deuses que representam objetos idealizados, por intermédio 
do “despacho” e do feitiço, visa, o indivíduo, a agir sobre seus 
objetos, encantá-los, atraí-los ou aplacá-los. 

Nos rituais, descarregando suas agressões em objetos substi- 
| tutos, os animais, e repetindo externamente a perda de objeto e 
sua recuperação, introjetando bons objetos e expulsando os maus, 
efetua simbolicamente, de maneira estereotipada e mágica, as 
relações de objetos dos mecanismos depressivos e persecutórios. 
Através da regressão a situações de técnicas pós-natais orais, anais e 
fálicas de relações de objeto, procura diminuir suas ansiedades com 
tentativas de recuperação da unidade com a mãe, perdida pela 
primeira vez no trauma do nascimento. 

Assim, o ritual é uma volta simbólica ao passado individual e 
da comunidade, em que as situações de ansiedade são repetidas 
reiteradamente, com a finalidade de serem elaboradas e contro- 
ladas por meios mágicos. 
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OS CULTOS AFRO-BRASILEIROS 
A PROA. 


l A dança é a expressão de toda a atividade social do primi- 
tivo. Por que será que tanto nos atos festivos como nos rituais 
fúnebres (para nos referirmos apenas a duas situações de signifi- 
cado diferente) o primitivismo expressa suas emoções pela 
dança? Vo 

Se o rito se referisse à morte de um chefe inimigo, por 
exemplo, a contradição deixaria de existir. Tanto numa situação 
como na outra a dança então expressaria a festa e o triunfo 
significativo das expansões de satisfação, alegria e vitória sobre o 
inimigo. 

A festa pública que qualificamos como exteriorização de 
um estado maníaco, nas comemorações dos rituais, significaria o 
triunfo sobre o objeto odiado e sacrificado na matança, a incor- 
` poração de seus conteúdos bons e a identificação com a potência 
e imagem divinizadas. E por esta razão se expressa em forma de 
dança e festa. É também, como sabemos, à negação da depres- 
são. A agitação motora dos psicóticos agudos, principalmente 
maníacos, tem o mesmo sentido e comumente se expressa por 
danças. A dança ritual, tal como a que temos visto inumeras 
vezes nos cerimoniais afro-brasileiros, é uma manifestação con- 
tínua e dura horas a fio. É interrompida pelo “despacho” do 


safito, para recomeçar no dia seguinte, com o reinício dos ritos, e. 
se- prolonga noite adentro, numa demonstração de resistência 
física impressionante. A dinâmica de sua expressão junta-se a 
significação econômica: extravasamento de catexes por via já 
tora. Nos legítimos estados de posse, os crentes ficam em estado 


Digitalizado com CamScanner 


crepuscular. Esta semi ou total perda de consciencia i a E 
descarga motora poderiam ser consideradas como equiva oh es da 
convulsoterapia, como nos lembrou certa vez um a or me- 
dico que estava conosco e que também considerou a hipótese de 
que a movimentação muito prolongada, durante tantas horas, 
deveria provocar baixa da taxa de glicose no sangue, O que, 
provavelmente, seria uma componente psicossomática capaz de 
aumentar o estado crepuscular observado nos crentes em estado 
de posse. no ; i Ê 

A dança tem também um sentido sexual. Já relatamos casos 
de baixas no terreiro de Orixás (Oxalá) com gestos que lembram 
um falácio. Geza Roheim, citando parte de um mito, relata uma 
dançã mítica: “duas irmãs Wawilak irritam a Grande Serpente 
poluindo seu poço com sangue menstrual. A serpente levanta-se 
e lança uma chuva que ameaça inundar a terra. As duas irmãs 
constroem um abrigo e vão dormir, mas a inundação continua. 
Elas, então, cantam e dançam para fazer parar a inundação. Mas 
é em vão, pois a Grande Serpente as engole”. 

Ele diz que residem nos poços do clã espíritos de crianças 
ainda não nascidas, e, também, os ancestrais totêmicos e mem- 
bros mortos. Está claro, assim, que ó poço totêmico é simbolica- 
mente o ventre materno. 

As danças-coito são então executadas na entrada das entra- 
nhas maternas. Diz Roheim que este ritual é um mecanismo de 
defesa genital contra o sono ou a regressão uterina. 

Estas considerações sobre esse ritual mítico das irmãs 
Wawilak, interpretado por Roheim como defesa genital contra 
regressão do sono, são de grande importância pela significação 
do sono como necessidade psíquica e psicológica que possui O 
li E dE mental (normal e indispensável, periodica- 

, para o hom ignificati i 

Pass em) a um significativo estado anterior ao 
do ao E PS tem o sentido ou é expressão 
Pe a eae ação inconsciente ou fantasia in- 
paes Ja Tao do ao jam a EAEn serum, 
in sito de marte ou Taneri e vida ou Eros contra o 
dat a a Ga ar dada às filhas-de-santo quan- 
tradução do vocábulo é do fa para receberem os Orixás. A 
São, neste caso, expressa a sa d ilha é A ad ao pose 
e é claro o sentido de reles a filha ou filho pela divindade, 
relação genital. Geneticamente o gesto 
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precede a palavra. Na criança a motilidade não só é anterior à 
palavra, mas, inclusive, anterior ao grito. Certamente, a origem 
mais arcaica da gênese da dança ritual é expressão motora dos 
estados afetivos e exigências instintivas ainda não traduzidos por 
palavras. é 

Nas festividades, os cânticos e o toque dos tambores e agês 
dão início a uma dança que se faz em fila, um crente atrás do 
outro. A evolução se processa numa roda que gira em sentido 
contrário ao ponteiro do relógio. Entretanto, quando se trata de 
um ritual fúnebre observam-se as seguintes modificações: a dança 
começa em sentido contrário ao ponteiro do relógio, mas, fre- 
quentemente, a direção se inverte, dançando os crentes de cos- 
tas. Portanto, dançam, também, no sentido do ponteiro do reló- 
gio. 

Quer nos parecer que a explicação destes fatos se relacione 
com expressões dos instintos. Quando a dança é em sentido ' 
contrário à marcha do tempo expressa regressão ao tempo pas- 
sado, tendência comum nos rituais afro-brasileiros, com a finali- 
dade de renascimento; portanto, expressaria o desejo de retornar 
à vida em melhores condições, de viver melhor, uma manifes- 
tação do instinto da vida ou Eros. Nos cerimoniais fúnebres 
aceita-se a inexorável marcha do tempo, não obstante a tendên- 
cia a retardar o desfecho final por meio de um movimento para 
frente e de outro para trás. Mas, chega-se ao túmulo, onde é 
depositado o cadáver. É o fim e significa a realização do instinto 
de morte ou Tanatos, num retorno às entranhas maternas. Numa 
entrevista com Mãe Apolinária perguntamos-lhe qual a razão da 
roda e sua evolução na dança ritual; respondeu-nos que “tinha 
relação com a curva da terra e a posição do sol, isto é, nasci- 
mento, vida e morte”. Ademais, sabemos que o significado de 
terra é o de mãe, a grande deusa-mãe, e a curva da terra talvez 
signifique a sua gravidez. Neste ventre, na roda e no círculo, 
estão seus filhos, os filhos-de-santo. 

A concepção do culto e do rito, como processo de cura, é 
atualmente bastante clara. Na verdade, a percepção dos rituais 
afro-brasileiros como tratamento, verdadeira medicina popular 
que usa as práticas religiosas como psicoterapia, é hoje bem 
definida. Quando começamos nossos estudos, há mais de 20 
anos, sobre estes temas religiosos, tais conceitos de curas mágicas 
eram mais obscuros. Cremos que até hoje ninguém se deu conta 
com toda a nitidez de que todo ritual é na verdade um processo 
terapêutico. Colocamos o fato em evidência quando interpre- 
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compõem todos OS ciclos negos, come- 
cando com o sacrifício e terminando com os rituais o. 
como tentativa de elaborar conflitos depressivos e 4 p E 

No Candomblé, todo o ritual é um processo de tentativa de 
cura, de todos os males, desde os psíquicos até a mais orgã- 
nicos. A percepção deste sentido emerge, agora, cada vez mais 


tamos as três fases que 


n 


taramente. ` E 
ak No Candomblé, Batuque e Xangô, o processo curativo trata 


| do “aqui e agora” sem se preocupar com o futuro. Quando uma 
pessoa procura nestes cultos alívio para seus males, sendo quais 
forem, quer resolvê-los imediatamente, não se preocupando com 
a vida após a morte. Entretanto, na Umbanda, ao contrário, esta 
preocupação com o além-túmulo é muito intensa. A defesa con- 
tra a depressão e o controle das perseguições da parte dos obje- 
tos perdidos é um processo corriqueiro na Umbanda, muito mais 
do que nos rituais de origem gegê-nagô. 

Em 1971, a caminho do XXVII Congresso Internacional de 
Psicanálise que se realizaria em Viena, estivemos na África, em 
Dacar, depois em Ziglanchor e Mawa, em companhia do profes- 
sor Henri Collomb. Em Dacar, Collomb abre as portas do Hospi- 
tal Psiquiátrico de Fann uma vez por mês, para serem executa- 
dos os rituais de N'doep (ritos senegaleses de cultura Wolof, com 
influências muçulmanas) admitidos como tentativas de cura das 
enfermidades mentais. Os curandeiros destes cultos têm livre 
trânsito nas dependências do hospital e participam de reuniões 
da comunidade terapêutica, de características preponderante- 
mente africanas, reuniões de grupos que se realizam nos pátios 
do hospital, embaixo das árvores ou em tabas africanas, cobertas 
de palha. Nestes grupos qualquer pessoa pode fazer uso da pa- 
idas O Qu desea: expor seu delfrio, suas, alucinação 
estada A pa discussões políticas, pontos de vista 
| esteira, e os demais aci andelro senta no chão, sobre uma 
(meiros aok o e familiares, médicos e enfer- 
no chão. Não há int pretição do Pd a ão 
presentes, observando E re Ea : de oa aue apenas amad 

Em N. lorque, no a o os fatos. | 
1 e Bronx, o Hospital Luther King 


curandeiros, con i x 
feita a nós pelo Dr. E t forme informação pessoal 
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O resultado de nossas pesquisas sobre este tema foi apresen- 
tado, em 1956, no II Congresso Ibero-Americano de Psicologia 
Médica e intitulado “Cura Mágica num Setor Popular de Porto 
Alegre”. O trabalho foi publicado (na Argentina) na revista 
“Actos Médico-Psicológica”, 1958, números 3 e 4. 

Em 1957, demos uma conferência sobre as pesquisas neste 
setor, na Sociedade de Psiquiatria de Porto Alegre, depois no 
Departamento de Psiquiatria e Medicina Legal do Rio de Janeiro, 
Em 1958, na Sociedade Brasileira de Psicanálise, em São Paulo, 
apresentamos o resultado dessas pesquisas de campo com do- 
cumentação fotográfica e sua interpretação psicanalítica. 

No Senegal, visitamos a localidade de Mawa, ao sul daquele 
país, localizada ao norte da fronteira da então Guiné Portuguesa. 
Neste local havia um Marabout, curandeiro de influência muçul- 
mana que exercia seu trabalho em companhia de dois filhos. No 
local havia uma pequena mesquita e uma habilitação para mora- 
dia do Marabout e familiares, que se vestiam à moda árabe. 
Próximas às suas residências existiam pequenas choupanas, mais 
parecendo tocas, onde estavam alojados os pacientes em trata- 
mento. Alguns doentes mentais se achavam presos e amarrados 
pelo pé, por meio de correntes, a enormes tocos de árvores. Um 
deles, chamado Albert, tido como esquizofrênico, deu sinais de 
querer sair de sua toca, no que foi impedido pelo filho e aju- 
dante do Marabout por meio de chicotadas, aplicadas com varas, 
em seu corpo, e obrigado a ficar em sua habitação. Tivemos à: 
impressão de que Albert já não era mais um esquizofrênico e sim! 
um rebelde que não queria mais se submeter. 

Esta impressão nos introduz, diretamente, no tema que de- 
vemos focalizar, daqui por diante, cada vez mais, pois que as 
religiões são, fundamentalmente, processos de tratamento das 
mais variadas formas de doença, principalmente de doenças men- 
tais: são psicoterapias religiosas. Mas, então, cumpre interrogar 
agôra o que significa doença para estas concepções religiosas e 
qual o significado de que toda uma instituição e toda uma cul- 
tura existam desde remotos e insondáveis tempos, persistindo até 
hoje preocupada em enfrentar e dominar a doença. Albert e sua 
rebeldia nos dão o princípio de uma resposta que vamos ter que 
abordar nos próximos capítulos. Mas, antes vamos abordar rapi- 
damente o outro grande movimento religioso afro-brasileiro que 
é Umbanda. 
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O sacrificado decápita uma ave, durante um 
sacritício. O sangue é derramado sobre amuletos 
e objetos sagrados. Vê-se ao fundo parte da 
orquestra ritual, um tambor, auxiliares do ritual e 
dois colegas convidados pelo autor a presenciar 
orito. 


uÈ 


Uma jovem com sua fisionomié 
(dezesseis), 


4 


A cadeça do t 


mae qe santo 


Outro crente está recebendo o sangue, do ani- 
mal, morto sobre seu corpo e Seus 
objetos sagrados estão em vasilhas próximas a ele 


e tambem receberam sangue; 


Cadeça. 


3 natural e na fotografia 16 
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Fa 


as rezas e “baixam” as divindades — os Orixás 
e seus representantes católicos, deuses ame- 
ríndios, etc.; 


Ela aparece com a fisionomia alterada em função do transe; 


7 4 


Nesta fotografia a mãe de santo em transe mostra 
numa bandeja a cabeça de um carneiro e noutra 
um quadro onde aparece a cabeça de S. João 
Batista. O carneiro foi sacrificado em holocausto 
a Xangô identificado por esta mãe de santo com 
S. João Batista. Para compreender melhor esta 
foto somente através da leitura deste livro, onde 
é explicado o sincretismo e noutros pontos onde 
se trata do tema do totemismo. Junto com à 
fotografia nº 6 (seis), poderia se dizer, estão 
condensadas, as interpretações fundamentais 
deste livro; 


Noutra casa de Umbanda, a 
cena mostra “Pai Roberto € 
“Caboclo Mirim”, chefe do 
culto, antes de iniciar um ritual 
no interior de seu “templo” 
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Uma cena comum na Umbanda: 
todos os crentes estão de branco. 
Fazem uma roda (o que ocorre em 
todos os rituais) giram e dançam 
Vê-se alguns crentes em transe, te- 
nômeno que nunca falta nos ritos 
afro-brasileiros. Este ritual foi to- 
mado pelo autor do livro, no interior 
de uma mata nas cercanias da Ci- 
dade de Teresópolis; 


Num ritual de caboclo, na mata, 
Pomba Gira (Exu feminino) em tran- 
se abraça e abençõa uma crente 
Foto do autor; 


A crente está em transe além de ter 

recebido sobre sua cabeça, o sangue da 

ai eai e RRE E Esta foto mostra o sacrifício de uma ave junto a um 

pn E menino. O sacriticador está decapitando a ave imolada 
O sentido de castração é percebido pelo menino que 
com uma de suas mãos tenta cobrir seus genitais 
mostrando-se aterrorizado. A significação dos conteu 
dos mostrados nesta foto somente podera ser bem 
percebida através da leitura deste livro 
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A mãe de santo trata de um paciente der 
ramando água de uma grande concha de 
caramujo. A jovem ao lado é uma argentina 
“curada” de uma entermidade mental, através 
de tratamentos feitos nessa casa. Ela foi trans- 
formada pela “terapia” em “terapeuta” e filha 
de santo. É uma cena comum mostrando o 
tratamento por mais de uma pessoa com po- 
deres divinos de curar; 


$ 
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Outra cena onde 
aparecem diversos 
fiéis em estado de 
transe, dançando e 
cantando suas re- 
zas, para suas di- 
vindades e em cir- 
culo. Vê-se uma 
fiel recebendo a 
benção da chefe do 
culto (Pomba Gira) 
e outra, em transe a 
saúda; 


tratamento. Um caso de s 
num ritual. (Até aq 


uma filha de santo em Outra cena de 


transe tira o suor de seu rosto e passa no pacien- procura Roo Guerr 
te. O suor representa algo do deus que possue a fotos tiradas por 


pessoa em transe e por isto adquire poder “cura- gre.); 
UvO , 


paralisia 
as 


eiro, em Porto Ale- 
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OS CULTOS AFRO-BRASILEIROS 


A PESQUISA 4 


Assinalaremos, em primeiro lugar, que a Umbanda é, funda- 
mentalmente, uma prática religiosa de predominância sincrética. 
Pelo menos em sua aparência. Seu panteão é formado de um : 
conjunto de entidades africanas, amer índias, católicas, com mui- 
tos conteúdos kardecistas, além de possuir elementos de exote- 
rismo e ocultismo. Há uma série de variações de terreiro para 
terreiro, de tenda para tenda, de centro para centro. Vimos que 
até na designação de uma casa para outra, onde se realizam as 
práticas e rituais umbandistas, os nomes diferem numa mesma 
cidade, como acontece, por exemplo, na cidade do Rio de Ja- 
neiro. 

Assim, o que de início se deve assinalar muito bem é que 
na Umbanda tudo parece polimorfo e variável, constituindo este 
elemento mutável uma característica muito própria desta reli- 
gião. 

Dividimos o panteão umbandista em: a) divindades africa- 
nas incorporadas principalmente dos nagôs; b) divindades do 
Congo e de Angola; c) culto de espíritos, dos mortos e antepas- 
sados, entidades malfazejas e benfazejas; d) deuses ameríndios, 
"linha de Jurema”, “linha das almas”; e) santos católicos, Jesus 
Cristo, anjos-da-guarda, arcanjo São Miguel; f) entidades ou per- 
sonagens religiosas asiáticas, forças, karma, g) culto de heróis, 
etc. E 
No Rio de Janeiro, dentre as divindades africanas, desta- 
cam-se em primeiro lugar as de origem nagô. Este é um fato 
brasileiro, pois que a Umbanda, sendo religião de origem bantu, 
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s escravos bantus, vindos de Angola, Con- 
qo e Moçambique, sendo suas divindades próprias e originárias 
dessas regiões da África. É praxe no Rio serem cultuados os 
deuses africanos nagôs, como Oxalá, Xangô, Omolu, Oxum, 
lansã, Namamburucu, inclusive com O cerimonial prévio para 
Exu (alguns centros, entretanto, não efetuam este ritual para 
Exu). à 

Estas divindades não têm suas origens na Umbanda, mas 
sim no Candomblé, cujo centro mais importante no Brasil é o da 

Bahia, e são de origem gegê e nagô. Estas sofreram e sofrem 
ainda hoje grande sincretismo, havendo, na atualidade, muita in- 
fluência, por sua vez, da Umbanda, que se encontra num imenso 
desenvolvimento religioso, principalmente, no Rio, sul do Brasil, 
São Paulo e Minas Gerais. A Umbanda incorpora todas as reli- 
giões locais e de outros lugares. Sua penetração, pelo menos no 
Rio, atinge intensamente meios católicos e judaicos, abrangendo 
uma grande massa de católicos e um número ainda não estabele- 
cido de judeus que frequentam seus cultos. 

R Tem importância primordial na Umbanda o culto dos espí- 
ritos, daí sua grande e fundamental aproximação com o espiri- 
tismo Kkardecista, isto é, com o espiritismo fundado por Alan 
Kardec. Na linguagem de alguns terreiros o vocábulo “médium” 
(“'médio” e média") é o mais usado, marcando esta presença do 
espiritismo. O culto dos mortos nos terreiros de Umbanda obe- 
dece a uma linha de tradição. Sendo a Umbanda uma religião de 

- origem bantu, que cultua os mortos e espíritos, nada mais é do 
que uma sobrevivência e sincretismo de primitivas religiões de 
Angola e Congo com o kardecismo ocidental e a religião dos 
índios do Brasil. 

Acabamos de nos referir ao encontro de entidades africanas 
com entidades dos índios brasileiros. Assim, Tupã, deus supremo 
dos índios brasileiros, é invocado, na maioria dos terreiros um- 
bandistas do Rio, marcando uma aliança da Umbanda atual com 
ritos indígenas que, junto com o panteão africano, proporcionam 
duas das características mais presentes nas estruturas dos cultos 
da Umbanda, a chamada linha “caboclo”, em grande desenvolvi- 
mento. 

Podemos então dizer que a presença africana, a espírita e a 
ameríndia (cabocla) formam o tripé básico da estrutura do pan- 
teão e da liturgia da Umbanda. 

. Pensamos que este sincretismo não tem mais, hoje em dia, 
O significado de um mecanismo de sobrevivência e defesa, que 
teve em outras épocas, séculos passados, quando os escravos, 


chegou ao Brasil com O 
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temendo as reações dos senhores e do clero, adotaram o uso de 
santos católicos para poderem exercer seus ritos. A situação foi 
modificada pela Constituição Brasileira, permitindo no Brasil a 
liberdade de culto. Parece que, atualmente, a Umbanda tem inte- 
resse em absorver práticas, santos e divindades de outras reli- 
giões, no sentido de desenvolver popularidade. Atualmente, um 
assunto importante na Umbanda, e de seu corpo doutrinário, é a 
procura de razões científicas que tentem e possibilitem explicar 
(ou procurar explicar) a Umbanda. 

As religiões asiáticas como Budismo, Zen-budismo, com as 
teorias sobre cosmos, etc., são, também, incorporadas pela Um- 
banda. ` 

Ainda do ponto de vista do sincretismo não podemos dei- 
xar de assinalar, para mostrar a sua complexidade, a existência 
do Anjo da Guarda como entidade própria de cada indivíduo 
(como nos cultos gegê-nagôs); a presença de São Miguel, o arcan- 
jo Rei da Umbanda, como é chamado nos terreiros cariocas; a 
figura de Cristo como grande médium, e, também, Oxalá. 

Espíritos nos rituais umbandistas são chamados 'Eguns”,, 
isto é, espíritos de pessoas mortas, não podendo, portanto, ser | 
divindades. Um chefe de terreiro umbandista referindo-se a São! 
Jorge considerado como Ogum, deus de origem africana e Orixá, | 
como sabemos, tentou esclarecer que na verdade Ogum não pode 
ser São Jorge, e vice-versa, pois que aquele é uma divindade e 
São Jorge foi uma pessoa que viveu e, portanto, é Egun. Os 
espíritos caboclos de origem indo-brasileira, que viveram e mor- 
reram, são também Eguns, bem como os “pretos-velhos”, espiri- 
tos de velhos simples, mas sábios, que tiveram longa existência e 
que, por esse motivo, possuíram grande experiência, e baixam 
nos terreiros umbandistas dando conselhos e resolvendo pro- 
blemas. 

Contudo, é preciso notar que muitos espíritos, assim como 
certas divindades africanas, podem ser malfazejos, devendo ser 
afastados nas horas de sessão ritualística, para não fazerem mal 
aos presentes. Este afastamento obedece a rituais especiais. Por 
isso a “casa” ou “assentamento” de alguns Eguns, assim como o 
de Exu, é fora do terreiro. 

“Entretanto os Eguns são cultuados, apesar de comumente 
excluídos. Existem festas para eles, mas estas se efetuam fora da 
casa que habitualmente serve de terreiro para as outras enti- 
dades. Os cerimoniais fúnebres em honra de pessoas que foram 
importantes são efetuados tanto em rituais de corpo presente 
como em ritos de 72 dia. As cerimônias de Eguns, também 
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' mônios, Exus, etc. P 


"legiões ou linhas de 


chamadas /inha das almas, são, portanto, de picada P A 
rita. Nesse culto, como nos outros, há um sincre ara 
santos do catolicismo, mas sob a influência da interpre o a Ó 
pria de cada chefe de "terreiro . Como A Re au pçs 
São Jorge, Santo Antônio, São Roque, Nossa Senhora, etc. São 
considerados Eguns, pois são espíritos de pessoas aa viveram. 
Um ponto importante na teoria umbandista é que Egun é um 
espírito, não podendo, portanto, ser confundido com um Orixá. 


| Contudo, isso não fica fixado como fundamento dogmático, in- 


tocável, pois Xangô que é um Orixá, conta a lenda, foi um 
personagem de lorubá, reino entre Benin e o Dahomey (Parrin- 
der, pág. 53). Alguns outros crêem que Xangô realmente existiu 
como personagem histórico, portanto não podendo ser um 
Orixá, como realmente é apesar de sua origem humana, e, sim, 
Egun. Para José Ribeiro (professor de línguas sudanesas, membro 
do Supremo Conselho Sacerdotal da União Nacional dos Cultos 
Afro-Brasileiros e chefe de terreiro em Jacarepaguá, RJ, denomi- 
nado “Terreiro de lansã Egun Hita”), a denominação Egum é 
dada a todos os espíritos que abandonam o “invólucro material” 
e que estão sujeitos a várias encarnações, dependendo, exclusiva- 
mente, do cumprimento das leis “kármicas”; e explica que há 
certos Eguns, como seria o caso de Xangô, que atingiram a per- 
feição espiritual, sendo-lhes concedido, pela divindade suprema, 
o direito de se tornarem Orixá, um ser humano “desencarnado”. 
Na Umbanda, os Eguns também são chamados “guias” e “prote- 
tores”, que baixam e são cultuados nos terreiros. 

Na chamada “linha das almas”, na Umbanda, baixam os 
espíritos que não cumpriram toda a missão na terra. São espí- 
ritos de velhos chefes de culto, Outros espíritos, kiumbos, são 
considerados malfazejos. 

Diz Oliveira Magno (A Umbanda e seus Complexos, 
pág. 10): “Na Umbanda, como em toda seita ocultista, há sete 
espíritos superiores celestes “arcanjos e an- 
legiões de linha de espíritos inferiores, de- 
orém, tanto os anjos como os arcanjos e 
são espíritos “imortais”, sendo que as sete 
eriores são compostas de falanges de espí- 


jos” e, também, sete 


também os demônios 
linhas ou legiões sup 
ritos imortais.” 

uma caracter( 
quantidade de crent 


etc., e que surgem e 
Tancredo da Silva 


dizem que há 12 fal 


stica da Umbanda a presença de enorme 
es incorporados pelos espíritos, caboclos, 
m grandes grupos. Byron Torres de Freitas e 
Pinto, em Doutrina e Rituais de Umbanda, 
anges de espíritos, porém sete linhas.”—— 
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Cada Orixá tem um Exu como seu mensageiro e criado. 
Exu lalu é o chefe das falanges dos Exus e criado de Oxalá 
Alufã; Exu Barabô, de Xangô Aganju. Exu Tiriri é mensageiro de 
Ogum Magê, e Exu tranca rua é de Oxosse. Exu Mirim é empre- 
gado de Ibeji e Exu Dakê é de Omolu; a falange de Pomba Gira, 
Exu feminino, é chefiada por Curiê. 
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OS CULTOS AFRO-BRASILEIROS 
A PESQUISA : 


O local onde se realizam os diversos rituais de Umbanda é 
chamado de terreiro. Este pode ser ao ar livre, numa mata, pre- 
ferivelmente próximo a uma queda d'água, ou a pequenas ca- 
choeiras. Entretanto, o terreiro mais comum são as peças de uma 
casa onde se processam os rituais costumeiros. Os assistentes, 
pessoas que buscam aproximação de Umbanda em consequência 
de suas necessidades, ficam ao lado. Há sempre uma sala onde 
são colocados os santos católicos e outra peça ligada ao ritual 
denominada Congá,. que corresponde ao Pegi dos rituais gegê-. 
nagôs. Em algumas casas há um pequeno altar; noutras apenas 
uma grande imagem de Cristo. Estes aspectos diferem conforme 
a casa, chamada “tenda” ou “centro”, quando predominam as. 
tendências Kkardecistas. No lado de fora há um abrigo para os 
fetiches ou amuletos representativos de Exu e Pomba Gira. 

“A disposição das pessoas no terreiro e sua formação depen- 
dem muito da tradição e dos costumes da casa. Temos percebido 
que os cerimoniais que ocorrem num terreiro procedem muito da 
orientação de cada chefe, variando inclusive a nomenclatura utili- 
zada. Há certos elementos básicos que permitem sua classificação 
como terreiro de Umbanda. A existência de inúmeras variáveis se 
relaciona, possivelmente, a certas premissas de pensamentos má- 
gicos, e suas leis, que dão origem a uma série de práticas. 

Faz parte do terreiro uma orquestra que diverge, também, 
em alguns aspectos, de casa para casa. Vimos, assim, desde ele- 
trolas com alto-falantes, microfones, pianos e instrumentos de 
cordas, até instrumentos mais rudimentares e característicos dos 


os 


Digitalizado com CamScanner 


rituais primitivos e puros, isto é, os tambores, campainhas e a 
cabaça de rede. Os sinais cabalísticos estão sempre presentes e 
a erosos. 

i gr casas são diferentes de tamanho, dependendo, antes de 
mais nada, das condições financeiras e do número de fiéis que as 
frequentam. e . , 

Assim, a tenda do Caboclo Mirim, situada à rua Mal. 
Rondon, 597, é muito grande, possuindo, além de algumas pe- 
ças na entrada, um salão de cerca de 100 metros de cumprimen- 
to por 40 de largura, ladeado por uma galeria de um extremo ao 
outro, onde os fiéis trocam de roupa. Um terço desta depen- 
dência, na entrada, é ocupado por umas 30 cadeiras, ou mais, 
destinadas aos assistentes. Logo em seguida, há outro espaço 
junto às portas laterais em que se encontra uma fila de cadeiras 
dispostas em sentido longitudinal, paralelas às paredes laterais. 

No centro, também em sentido longitudinal, duas filas de 
cadeiras encostadas umas nas outras pelo encosto. Em frente a 
este conjunto que acabamos de descrever, há uma mesa sobre 
um estrado e diante desta, em baixo, outra menor. Ao alto da 
galeria vê-se um quadro com a imagem de Cristo com os dizeres: 
“O Grande Médium”. EINE ci 

“No terreiro de Nilo, à rua S. Clemente, 327, os assentos de 
Exu e Pomba Gira estão na entrada da casa, numa pequena peça, 
o Congá. O terreiro é dividido em uma pequena parte para o 
público e outra, um pouco maior, para os crentes participantes, 
dispondo-se os homens de um lado e as mulheres de outro. Na 
frente acha-se o altar. Em casa de Nilo existem três datas impor- 
tantes para realização do cerimonial. A primeira costuma trans- 
correr no interior de uma mata, próxima ao município de Tere- 
sópolis e junto a uma cachoeira, por volta de 20 de janeiro, dia 
de S. Sebastião. Em 23 de abril comemoram S. Jorge, e em 4 de 
outubro festeja-se S. Francisco. 

Existe uma hierarquia dentro de todas as casas. O chefe 
supremo e chefe de culto é designado “pai-de-santo”. Este de- 
sempenha um papel autocrático e é por seu intermédio que se 


processam todos os rituais, obrigações e demais atos que ocor- 
rem no interior da casa. 


Abaixo da chefia vem uma séri 
dem à função desempenhada. 
i No terreiro do Caboclo Mirim, a hierarquia toma nomes 
diferentes. Ouvimos as designações de “comandante” e "'subco- 
mandante” para designar os chefes e os subchefes. 

Nilo nos informou que na Umbanda não existe sacrifício de 


e de encargos que correspon- 
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animais e que isso é próprio do Candomblé. Sabe-se, entretanto, 
que o galo é oferenda ou despacho de Exu, sacrificado comu- 
mente na Umbanda. 


Pensamos que a parte secreta da Umbanda possa incluir 
rituais de sacrifício, mas que não possuam a mesma intensidade 
dos ritos gegê-nagôs. 


Nas roupas dos crentes associados e dos chefes de culto 
vemos uma constante básica em todas as casas: a cor branca das 
vestes (camisa e calça para os homens e vestidos ou túnicas 
[simples para as mulheres, com o comprimento da saia atingindo 
os tornozelos). A volta do pescoço usam “guias”, que são fileiras 
de contas de vidro com as cores correspondentes à divindade 
africana à qual os fiéis pertencem, ou seja, do Orixá que os 
incorpora. Nem sempre se vêem essas guias. id 


Depois de vestidas para o ritual, as pessoas se colocam em 
ordem no terreiro. Nos momentos iniciais todos se acham lúci- 
dos, mas logo que entram em transe perdem a consciência em 
graus diversos. 


Ao chegar, cada participante iniciado saúda os presentes, 
principalmente o chefe e os outros graduados da casa, curvan- 
do-se de forma a tocar os dedos no soalho, mas olhando o 
“congá” (ou gongá). 

O ritual transcorre, via de regra, à noite e pode ser prece- 
dido de uma fala do chefe ou de uma oração. Iniciam-se as rezas, 
os cantos e danças para os Orixás, ao som da orquestra, e, aos 
poucos, os fiéis vão entrando em transe. A baixa do Orixá e de 
outras entidades provoca movimentos nos crentes preparados, 
além de um estado de inconsciência. É o fenômeno central dos 
rituais de Umbanda assim como de todo cerimonial afro-brasi- 
leiro. 


Nesse estado de posse o crente pode dar passes, conselhos e 
consultas, “tratando” as doenças dos presentes, que são assim 
levados ao contato com a divindade incorporada no crente. 


A cada reza baixam novas divindades e, aos poucos, ao 
cabo de uma ou duas horas, estarão presentes todas ou quase 
todas as divindades divinas que costumam baixar ou incorporar 
nos já iniciados. Nesses momentos, grande número de pessoas em 
transe dança fazendo movimentos característicos, ao som de re- 
zas e cantos, e é comum verem-se os médiuns incorporados e os 
consultantes numa relação terapêutica. 
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O chefe do terreiro, personagem principal, em Rn 
maior número de consultas e tratamento, solucionando proble- 
mas e procurando provocar o transe em alguns principiantes. . 

Podemos dizer que é aproximadamente assim O tipo padrão 
do ritual e o modelo da maioria dos ritos umbandistas, e que os 
l elementos mais básicos que a Umbanda necessita podem ser resu- 
'midos em: 1) um local e uma disposição de pessoas, formando O 
terreiro: 2) a orquestra, as rezas ou pontos cantados; 3) a baixa 
de divindades ou entidades, o estado de “transe”; 4) a dança 
ritual das divindades com seus gestos próprios; 5) o “tratamen- 
to” dos frequentadores e de pessoas que vão em busca de curas 
de seus males ou de soluções de problemas; 6) o uniforme bran- 
cö com as guias de contas de vidro. 

O aspecto psicológico central e litúrgico chamado de “tran- 

-se” domina também todo o culto, marcando-o de forma caracte- 
rística. 

Na tendência verificada na Umbanda de incorporar sincreti- 
camente tudo que lhe pareça afim há um detalhe que é de maior 
importância neste problema da variedade que a seita pode apre- 
sentar. É o elemento decorrente das improvisações de cada chefe 
de culto, o que pode ocasionar, através do tempo, a impressão 
de que sua marca foi sendo legada ao ritual. É comum se ouvir 
referência ao número de anos de experiência religiosa do chefe 
de terreiro e o que esta vivência imprimiu, não só na prática do 
ritual, mas também nas suas “concepções teóricas” sobre o cul- 
to. A seu redor, forma-se um grupo que tem frequentado por 
muitos anos seu terreiro e os de outros. São os “teóricos” que 
dão muitas informações sobre Umbanda, mas que, frequentemen- 
te, se mostram cautelosos, .indicando o chefe de culto para que 
dê maiores detalhes. 

Há uma preocupação dos chefes de teorizar para explicar 
tudo o que se passa dentro da Umbanda, assim como a de ter 
uma concepção do mundo através dessa religião. Nesse sentido 
floresce uma literatura sobre teorias, teologia, panteão, liturgia e 
até sobre peculiaridades (as mirongas da Umbanda) donde sur- 
gem as concepções dos sacerdotes e seus séquitos, alguns deles 
pessoas que na vida civil ocupam posições de destaque no ensino 
e no jornalismo. 

Existe uma vasta literatura teórica e descritiva sobre a Um- 


po algumas editoras que se dedicam particularmente a este 


São fenômenos tí 


Sã picos do umbandismo à p 
ver similar no Cando Pr 


mblé. Os livros que se ocupam deste último 
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são escritos por teóricos, filiados ou não à religião, entre eles 
etnógrafos, antropólogos e médicos. 

Os umbandistas fazem questão de negar a agressão, pro- 
curando ocultar e abolir qualquer traço ou vestígio de sacrifício, 
dizendo sempre que a Umbanda é “caridade e que só trabalha 
para o bem”, assim negando suas origens, procedentes da Quim- 
banda ou “magia negra”. Talvez o maior indício da repressão ' 
existente seja a própria repressão da antiga denominação de “'ma- 
cumba” que foi a designação mais comum e corrente e que em, 
dado momento quase absorveu todos os cultos afro-brasileiros, des- 
de o Candomblé até a Umbanda. Subitamente, entretanto, nos últi-) 
mos anos, a Macumba ficou isolada nos morros, nas favelas, ' 


Exus com todo o seu conteúdo erótico e de contracultura. Por 
isso os “templos” e “tendas” umbandistas e os Candomblés se 


afastam da Macumba e procuram dizer a seus adeptos que esta 


palavra se refere a um instrumento musical. Pensamos que a 
palavra “macumba” esteja proscrita pela Umbanda e pelo Can- 
domblé e que talvez muitos terreiros da favela e dos morros não 
pertençam à Federação de Umbanda. us 

O fator que torna importante a tenda do Caboclo Mirim é a 
grande quantidade de casas menores filiadas a ela, no Rio de 
Janeiro e em outros estados do Sul, com cerca de 8.000 fiéis. o 
patrimônio desta organização umbandista é cerca de quatro mi-: 
lhões de cruzeiros, sendo o chefe supremo o Sr. Benjamim Fi- 
gueiredo, homem branco, louro e que se diz praticante e conhe- 
cedor da Umbanda desde 1922 e que incorpora a entidade do 
Caboclo Mirim. Da 

Por orientação dele está sendo feita a experiencia de um 
chefe fazer o ritual em outro terreiro. Disse-nos um informante 
que nessas ocasiões o ritual não transcorre bem, a não ser que se 
opere entre entidades igualmente incorporadas, quando estes che- 
fes estão em transe. Quando não, mesmo sendo amigos, há compli- 
cações. Esta experiência vem mostrar que OS “desentendimentos 
são próprios dos homens. Esta situação nos parece importante: a 
presença de deuses comuns, no interior de cada crente, aproxima 
uns dos outros. Cessam as diferenças entre OS homens, pois que 
todos passam a ser deuses. Cada um é o mesmo deus, e, por 
tanto, não sente ciúme, inveja, competição € rivalidade com re 


lação aos outros. 
A Umbanda da cidade se desenvolve intensa e repressiva- 


mente. Cremos que haja coincidência com à atual vida política 
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brasileira, caracterizada por um rigorismo de orientação governa- 
mental: uma tentativa de adesão ao governo branco e forte. 

Na África bantu, ao contrário, se processa um movimento 
cada vez mais agressivo contra o branco. Não aderindo ao bran- 
co, não necessita reprimir suas origens da Quimbanda. Na África 

| (e no morro carioca) é uma religião de contracultura, contra O 

| branco e suas seitas, enquanto no asfalto das cidades brasileiras 

| viceja uma religião negra e ameríndia cada vez mais branca, uma 
espécie de “melange” religiosa, um catolicismo popular. 

No tempo das crônicas de João do Rio, entre 1880 e 1921, 
os cultos afro-brasileiros no Rio de Janeiro eram conhecidos 
como Candomblé. De 1950 a 1972, a quantidade de casas de 
Umbanda atingia a milhares e o número de fiéis era imenso. 
Também impressiona o número de pessoas de outras religiões 
que a frequenta. Este fato merece ser destacado. É como se esta 
religião contivesse uma mensagem que não se encontra em ou- 
tros credos, parecendo não despertar na maioria de seus segui- 
dores contradição com a prática de outras crenças. Temos a 
impressão de que a esperança expressa pelo ritual de Umbanda 
dá expectativas que os outros cultos não conseguem. 

Oscar Ribas (de Angola) diz que a Umbanda é “Nanga”, na 
liturgia dos Quimbundos, ou seja, representativa de dois pólos: o 
[primeiro, designando ciência de Quimbanda ou tratamento mé- 
| dico, e o outro, arte de feiticeiro ou malefício. Eis 


da 


No Rio de Janeiro seus sacerdotes dizem que a Umbanda é | 


parte da religião que trabalha para o bem e a Quimbanda para o | 
mal. 

Segundo Oscar Ribas, “Quimbanda” deriva etimologica- | 
mente de ”kubanda”, que quer dizer “desvendar”, e a “ciência” | 
de Quimbanda, em quimbundo, é denominada Umbanda, e trata! 
de enfermidades, diagnosticando-as por adivinhação, debelando | 
azares, restabelecendo a união conjugal. 

Assim parece que, inicialmente, Umbanda no idioma ango- 
lano estava fundido ao vocábulo Quimbanda, derivando daí, tam- 
bém, a sua significação de curar, adivinhar, fazer o bem e o mal. 
Atualmente a palavra Umbanda significa não somente o ri- 
tual, como também o tratamento de enfermidades, de problemas 
ou de azares levando as pessoas a melhoras de vida e nunca 
fazendo mal aos outros. 

- Fica com a Qu 
gia negra. 

Na casa do Caboclo Mirim ouvimos do Sr. Pedro esta decla- 


r ped E “su Eq Is " 
ação: “Umbanda é utilidade”, E este fato talvez explique a sua 


imbanda a tradição de usar malefícios e ma- 
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popularidade. No Brasil sempre houve um temor dos rituais, o 
aspecto fundamental é o curandeirismo das práticas religiosas 
afro-brasileiras. 

No Senegal, livre do colonialismo, com a abertura dada por 
Henri Collomb, há maior coragem de expressar suas finalidades. 
Contudo, a expressão “Le Diable”, para designar O curandeiro, 
no Senegal, mostra a vigência, ainda hoje, da concepção colonia- 
i tólica. 
gi Cima que a presença deste temor de ser considerado de- 
monfaco, ao lado de outras motivações, leve à repressão dos seus 
conteúdos secretos, e ao sincretismo com a religião católica, pro- 
testante e com o espiritismo de Alan Kardec, do branco domi- 
nani curandeirismo está ligado, dentro do inconsciente de to- 
do brasileiro, à idéia de onipotência, à de feitiço e à de malefí- 
cio. O temor provocado por estas concepções faz com que O 
ritual da Umbanda se torne cada vez mais repressivo, não tolhen- 
do contudo seu desenvolvimento, antes, ao contrário, cada vez 
mais o aumentando. . , 

Como já temos agora muito mais conhecimentos dos po- 
deres mentais desses cultos, vislumbrados pelas pessoas que so- 
frem dos mais variados males, devemos passar a considerar qual é 
o significado da doença, dentro dessas concepções religiosas. . 

Em entrevistas com chefes de culto, Nilo, Benjamim Figuei- 
redo e Neive Branca, e em contato com seus auxiliares mais 
próximos, mais antigos e graduados, percebe-se claramente que, 
para eles, a doença é consequência de a pessoa não se o 
aos cerimoniais religiosos. Portanto, a enfermidade é um estado 
de insubmissão ou, pelo menos, de falta de conhecimento de que 
a pessoa deva pertencer ao culto. Assim, o contingente pe 
volumoso de crentes e fiéis dessas casas è formado por aqueles 
que procuram os pais-de-santo em busca de alívio dos Hapa A 
dos males ou que não conseguiram curar seus gi dei 
da medicina, portadores, principalmente, de males o um 
psíquica e que, em princípio, deveriam se submeter ni di 
tos médicos, mas que ignoram ou não podem usar gel si 
terápicas apropriadas. Além disso, suas O a da 
micas não permitem, na maioria das vezes, se va 
pias psicológicas. 


No Brasil, o INPS, o órgão de assistência e serviço médico 


em nível de medicina social, é profundamente As apesar 
do grande valor da maioria de seu quadro apep Aari 
campo da medicina convencional, tanto clínica, , 
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o INPS é ainda um órgão profundamente frustrador, sua impo- 
tência atinge o máximo no campo da psicoterapia. Pode-se dizer 
que não há nada, afora certas experiências de alguns psiquiatras, 
analistas, psicoterapeutas e candidatos em formação analítica 
que, ligados ao INPS, fazem atendimento de psicoterapia em 
seus serviços e locais de trabalho. Seus esforços entretanto não 
vão além de algumas experiências isoladas que, diante da massa 
de pessoas que necessitam deste atendimento, se perdem como 
gotas de água na imensidão do mar. Não sabemos mesmo se 
haverá algum país que tenha possibilidades de se organizar ade- 
quadamente neste setor. Na Inglaterra, quando, após a Segunda 
Gerra Mundial, os socialistas atingiram o poder e socializaram a 
medicina, os analistas ficaram fora deste processo, a não ser 
aqueles que, pertencendo a certos serviços, como o da Tavistock 
Clinic, fizeram tentativas de organizar atendimento psicoterápico. 
A psicoterapia de grupo deve a esta socialização começada no 
período da guerra algumas de suas bases fundamentais. Os hospi- 
tais se estruturam em termos de “comunidades terapêuticas” 
com alicerces em muitos conceitos psicanalíticos. A psicoterapia 
em termos sociais engatinha em sua infância, e a assistência psi- 
coterápica, nos grandes centros, mesmo para os que podem pa- 
gar, deixa muito a desejar. 

Dessa má situação das massas surge a ilusão da cura mágica, 
dos poderes mágicos, da fé nos sacerdotes de diversas religiões, 
principalmente as que assumem cada vez mais o caráter do trata- 
mento, nâo somente de males convencionais do campo médico e 
psiquiátrico, mas, principalmente, daqueles males que se funda- 
mentam, antes de tudo, em conflitos, como os que surgem entre 
conjuges, em amores frustrados, em frustrações dos mais diversos 
desejos, tanto de amor como de ódio, com todas as angústias e 
ansiedades. Estes conflitos, por sua variedade, são frequentemen- 


te considerados males sobrenaturais, demoniacos, castigos, mau-— 


olhado, “encosto”, “quebrantos”, etc., todas estas designações 
com conotações de espíritos, feitiço, coisa feita, etc. Nestas con- 


dições se acha aberto o caminho para uma massa de necessitados 
que enchem os terreiros afro-brasileiros. 


E é neste ambiente que encontram o conceito de que a 


tência da magia e dos poderes divino 
, prática de alguns processos isolados, lhe é indicada a entrada 
para o culto, iniciando-se assim o caminho para sua “feitura” 
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Poderá ser mais um “filho-de-santo”, que passará, então, a 
obedecer, cumprindo suas obrigações, para livrar-se do castigo de 
não ter se submetido às práticas religiosas. 


Do estado de paciente, passa o principiante, com o decorrer 
do tempo, a fiel pertencente ao culto e, quando já iniciado, é 
capaz de ser possuído pelas divindades, ascendendo ao terceiro 
estágio, que é o de “terapeuta”. Esta designação não é conhe- 
cida entre esses, mas é simplesmente o que acontece, pois são 
pessoas que vão se tornando práticas e veteranas no exercício de 
“passes” e capazes de efetuarem atos e gestos que “afastam” os 
maus espíritos, os “obsessores”, com poderes de mudarem a 
“posição dos exus”, de desfazerem mau-olhado, etc. Os ritos se 
processam e cada vez mais se percebem como práticas terapêu- 
ticas, porém com uma significação especial e fundamental de 
que as pessoas terão de aceitar e submeter-se à autoridade do 
chefe ou de um crente, já com poderes de divindade, entidade 
ou espírito considerado bom e forte. Logo, estamos diante de 
uma instituição de poder, sobretudo divino, possuído por um 
indivíduo e por um grupo que exigem submissão às suas práticas 
e a esta instituição religiosa. 


O indivíduo que, possuindo o poder de ser médium, ou 
sendo capaz de mediunidade, de receber em seu interior um 
espírito ou uma entidade sobrenatural, não desenvolve esta facul- 
dade, fica doente. Esta concepção foi registrada por nós em 
entrevista gravada com chefes de culto e fiéis das confrarias. 


Estas concepções tornaram-se conscientes através da obser- 
vação, pois elas não são evidentes per se, dependem de investi- 
gação e pesquisa, apesar de óbvias. Na realidade, a doença como 
rebelião e castigo é uma descoberta que fizemos em nosso traba- 
lho, pois não constam até hoje, ao que se saiba, nos livros e 
artigos escritos sob o tema dos cultos afro-brasileiros, nem mes- 
mo nas obras de autores estrangeiros. Cremos que se possa consi- 
derar implícita esta concepção sobre a doença em alguns traba- 
lhos publicados na Revue Africaine de Psychopathologie e, so- 
bretudo, na reinterpretação de Maud Manoni sobre trabalhos de 
Laing e de Zempleni sobre a negrinha Kahady. PR j 

Neste momento, o objeto em exame é a religião, isto é, 
toda uma cultura, pois que, principalmente na África, a prepon- 
derância da religião é extraordinária, sendo só ela quase toda a 
cultura. E, como já estamos percebendo, claramente, é expressão 
de poder, uma cultura de poder. | 

A Psicanálise trata, essencialmente, dos elementos incons- 
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análise coletiva é perceber e tentar 
base primordial de todo trabalho psi- 
licação da teoria da personalidade 
às ciências humanas, quer seja em sua aplicação ao processo psico- 
terápico especial de análise individual, no consultório do analista. 
processo psicoterápico especial de análise individual, no consultó- 


rio do analista. 


o O inconsciente do indivíduo, ou de um grupo, só é percep- 
tível (habitualmente) se utilizada a observação e a intuição de 
um analista, treinado em pesquisar e perceber o inconsciente. 

Com efeito, uma das consequências de toda a formação 
psicanalítica é aumentar a capacidade de intuir e de perceber o 
desconhecido, o inconsciente, onde quer que ele se manifeste. 
Esta condição não existia no analista, antes de ter tido sua aná- 
lise pessoal, ao lado de uma formação técnica e teórica. 

É por este aumento de capacidade de percepção do incons- 
ciente que hé uma mudança intensa na vida do analista (e, tam- 
bém, de qualquer pessoa satisfatoriamente analisada). O aumento 
do campo de consciência adquirido através desta terapia faz com 
que o indivíduo psicanalisado observe, na vida em geral, conteú- 
dos, alguns óbvios, e outros mais complexos, que as demais pes- 
soas não percebem; descortina-se um mundo diferente diante de 
seu aparelho de percepção. 


cientes. O objeto da Psic 
observar este inconsciente, 
canalítico, quer seja em sua ap 


" Home chama a atenção sobre o fato de que as ciências 
físicas estudam objetos mortos, ao passo que as ciências huma- 
nas lidam com objetos vivos. Aquelas dependem da observação 
através de experiência sensorial e por isto não possuem condi- 
ções de estudar dados mentais inconscientes, que não são senso- 
riais. 
e ma pon eon a existência do inconscien- 
ções humanas e utilizaram este elem 
Í hu ento e 
quisas antropológicas. idi 
i O estruturalista Lévi-Strauss quem diz “que a etnologia 
ua sua originalidade da natureza inconsciente dos fenômenos 
he s O que se assemelhava, se bem de uma maneira con- 
e equívoca, com 
A a forma de pensar de Taylor, que, após ter 
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definido a etnologia como “estudo da cultura e da civilização”, 
descreveria a cultura como um conjunto complexo onde se “or- 
denam os conhecimentos, crenças, arte, moral, direito, costumes, 
e todas as outras aptidões ou hábitos adquiridos pelos homens 
enquanto membros da sociedade”. 

Acrescenta Lévi-Strauss que “na maioria dos povos primiti- 
vos é muito difícil obter uma justificativa moral ou uma explica- 
ção racional de um costume ou de uma instituição: o indígena 
interrogado se contenta em responder que as coisas foram sem- 
pre assim, que tal foi a ordem dos deuses ou ensinamentos dos 
ancestrais. Mesmo quando se encontravam interpretações, estas 
tinham sempre o caráter de racionalizações ou elaborações secun- 
dárias: não há dúvida alguma de que as razões inconscientes 
pelas quais se pratica um costume, se partilha uma crença, estão 
bastante afastadas das razões que se invocam para justificá-las. 
Até em nossa sociedade as maneiras à mesa, Os usos sociais, as 
regras de vestuário e muitas de nossas atitudes morais, políticas 
e religiosas são observadas escrupulosamente por cada um, sem 
que sua origem e funções reais tenham sido objeto de um exame 
refletido. Agimos e pensamos por hábitos, e a resistência espan- 
tosa oposta às alterações ou derrogações, até mínimas, provém 
mais da inércia do que de uma vontade consciente de manter 
costumes. É sabido que o desenvolvimento do pensamento mo- 
derno favoreceu a crítica dos costumes; mas este fenômeno não 
constitui uma categoria estranha ao estudo etnológico: ele é an- 
tes o seu resultado, se é verdade que sua origem principal se 
encontra na formidável tomada de consciência etnográfica que 
suscitou no pensamento ocidental a descoberta do Novo Mundo. 
E, mesmo hoje, as elaborações secundárias, ainda nem formu- 
ladas, tendem a retomar a mesma expressão inconsciente”. “E a 
Boas a quem se deve”, continua Lévi-Strauss, “e a quem cabe o 
mérito de ter, com uma lucidez admirável, definido a natureza 
inconsciente dos fenômenos culturais, em páginas onde, assimi- 
lando-os deste ponto de vista à linguagem, ele antecipava acerca 
do desenvolvimento ulterior do pensamento lingüístico e sobre 
um porvir etnológico, cujas promessas .começamos a entrever. 
Após ter mostrado que a estrutura da língua permanece desco- 
nhecida (inconsciente) daquele que fala até o surgimento de uma 
gramática científica, e que, mesmo então, ela continua a modelar 
o discurso fora da consciência do sujeito, impondo a seu pensa- 
mento quadros conceituais que são tomados por categorias obje- 
tivas, acrescentava Boas: “A diferença essencial entre os fenôme- 
nos lingúísticos e os outros fenômenos culturais é que os primei- 
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ros jamais emergem à consciência clara, ao passo sa pod 
gundos, se bem que tendo a mesma origem inconsciente, s i 
vam, freqüentemente, até o nível do pensamento consciente, 
produzindo assim raciocínios secundários e reinterpretações. 
Mas estes raciocínios secundários e reinterpretações, dizemos 
nós, são, geralmente, racionalizações, isto é, mecanismos de de- 
fesa que tentam encobrir significados inconscientes, subjacentes e 
tais raciocínios e reinterpretações. Na página 37 de sua Antropo- 
logia Estrutural, Lévi-Strauss sumariza seu pensamento sobre o 
inconsciente grupal: “Se, como cremos, a atividade inconsciente 
do espírito consiste em impor formas a um conteúdo, e se as 
formas são fundamentalmente as mesmas para todos os espíritos, 
antigos e modernos, primitivos e civilizados — como o estudo 
das funções simbólicas, tal como se exprime na linguagem, o 
mostra“de--maféira tão notável — é preciso e basta atingir a 
estrutura inconsciente, subjacente a cada instituição ou a cada 
costume, para obter um princípio de interpretação válido para 
outras instituições e costumes, sob a condição, naturalmente, de 
estender bastante a análise.” 

Na página 39 continua: “Assim a etnologia não pode per- 
manecer indiferente aos processos históricos e às expressões mais 
altamente conscientes dos fenômenos sociais. Mas, se ela lhes dá 
a mesma atenção apaixonada que o historiador, é para chegar, 
por uma espécie de marcha regressiva, a eliminar tudo o que 
devem ao acontecimento e à reflexão. Sua finalidade é atingir, 
além da imagem consciente e sempre diferente que os homens 
formam de seu devir, um inventário de possibilidades inconscien- 
tes, que não existem em número ilimitado; e cujos repertórios e 
as relações de compatibilidade ou de incompatibilidade que cada 
uma mantém com todos as outras fornecem uma arquitetura 
lógica a desenvolvimentos históricos que podem ser imprevisíveis, 
sem nunca ser arbitrários. Neste sentido a célebre fórmula de 
Marx “Os homens fazem sua Própria história, mas não sabem 
que a fazem” (ressaltando a característica inconsciente dê um 
numero enorme de contextos inconscientes na vida do homem) 
justifica, em seu primeiro termo, a história e, em segundo termo, 
a etnologia, porque o etnól 
análise aos elementos inconscientes da vida social”. Na página 


seguinte continua o antropólogo estruturalista: “Não estamos 
mais na época de uma históri 


enfiar, cronologicamente, a 
racionalizações secundárias e das reinter 
nômica é, largamente, a história de ope 
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No caminho do conhecimento do homem que vai do estudo dos 
conteúdos inconscientes ao das formas- conscientes o etnó- 
logo caminha para a frente, procurando atingir através de um 
consciente, que jamais ignora, cada vez mais o inconsciente para 
o qual se dirige”. 

Este pequeno desvio de Freud a Lévi-Strauss vem, em pri-/ 
meiro lugar, para justificar Freud e a Psicanálise em suas incur-/ 
sões no campo da antropologia, da história (ou melhor, da pré- 
história) e da sociologia, e, também, para ressaltar o fato de que 
nestes campos da ciência social está cada vez mais evidente exis- 
tir um inconsciente que deve ser pesquisado para trazer luz e 
esclarecimentos que aclarem e expliquem mais a natureza dos 
fenômenos humanos e da humanidade. A tomada de consciência 
é um objetivo do homem para se conhecer melhor e, sobretudo, 
para conhecer suas verdades eternas, a maioria das quais está 
soterrada no inconsciente, subjugada e oculta. “A verdade do) 
homem não lhe é desconhecida; apenas as ignora e, sobretudo, 
por não ter ainda podido “pensar pensamentos” que são anterio- 
res ao pensador.” (Bion). 

Mas é também o seu desconhecimento consequência de to- 
da uma série de fugas e repressões. O “limbo”, onde permanece 
a maioria das verdades que o homem tem direito de conhecer 
para ser livre, jaz no inconsciente onde, apesar das forças repres- 
sivas internas e externas, fervilha e quer tornar-se consciente para 
liberação e realizações. 

A Psicanálise tem como meta observar o inconsciente e os 
mecanismos de defesa que impedem a sua percepção: é a dou- 
trina que mais se preocupa com os fenômenos desconhecidos e 
por esta razão não investiga o homem apenas em sua face indi- 
vidual, no divã, no consultório psicanalítico, mas, também, no 
campo da psicanálise coletiva. Continuamos, neste parêntese, a 
afirmar que a visão da Psicanálise apenas em sua técnica de 
análise individual dentro de um consultório e com relação à 
situação interna de um analisando, se bem que já seja uma tarefa 
formidável, não pode ser aceita como o único trabalho do psica- 
nalista. Supor ou querer afirmar que somente devemos conside- 
rar como Psicanálise o trabalho de pesquisa do inconsciente na 
relação transferencial, no consultório do analista, é querer contê- 
la. A Psicanálise é uma idéia tão potente que não há continente 


capaz de contê-la. A Psicanálise começa com a explicação do que 


pudermos interpretar, isto é, tornar consciente o que é incons- 
ciente. E, sabemos, este trabalho é um trabalho terapêutico, pois 
que quanto mais conhecemos o inconsciente, mais chegamos às 
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suas verdades eternas para as quais está o homem inatamente 
predisposto e inclinado a conhecer, uma vez que, somente assim, 
poderá ser mais livre, condição básica para não ser um alienado. 
O conhecimento do inconsciente, individual e grupal, onde quer 
que se manifeste, na arte, na religião e na ciência, nos aÃ 
percepção e descoberta, também, de capacidades e potenciais do 
ser que jazem no seu inconsciente, reprimido também pelo pensar 
científico considerado oficial. Há toda uma área julgada suspeita 
pelo establishment científico que tenta manté-las reprimidas e 
marginalizadas no inconsciente pela ciência., oficial mas que, no 
entanto, percebidas, poderão contribuir para a ampliação do co- 
nhecimento sobre o ser humano. 

Na Umbanda prevalecem concepções de natureza espírita e 
sobre espíritos “obsessores”, que devem ser afastados pelos 
“passes”. Chamam-se “obsessores”, na concepção umbandista, os 
espíritos de pessoas recentemente mortas, mas que não se con- 
formaram em ter morrido e que, desejando logo encarnar na 
primeira pessoa que aparece, provocam-lhe sofrimento e doenças, 
principalmente mentais. 

O ritual da quarta-feira à noite, na tenda do Caboclo Mirim, 
é todo ele efetuado para tratar à distância a “clientela” que não 
pode estar presente, porque se acha enferma e internada em 
hospitais. O “tratamento” é feito mediante uma técnica mágico- 
religiosa, através da qual consideram influir sobre os pacientes 
não presentes ao rito. O processo é o seguinte: os “médiuns”, 
isto é, os crentes em transe, com entidades benfazejas em seu 
interior, “descarregam”, através de passes, os obsessores, fa- 
zendo-os desaparecer. Ao fim do ritual os próprios “médiuns” 
são “tratados” por um companheiro para que se libertem dos 
“obsessores” que incorporaram ao livrarem os pacientes, evi- 
tando-se assim a possibilidade de ficarem também doentes. Este 
processo de “descarregar” é praticado com gestos mágicos efe- 
tuados com as mãos, estalando-se os dedos, como que chicotean- 
do o corpo do paciente para exorcizar os espíritos obsessores 
inconvenientes e malfazejos. Nesse ritual das quartas-feiras, as 
pessoas que não podem ir ao terreiro, impossibilitadas de compa- 
recerem por se acharem internadas em clínicas ou acamadas em 
suas Casas, mandam o nome, por intermédio de parentes ou co- 
Na e O ritual é para Os presentes que, na 
Exist aloria, fazem parte da comunidade da “Tenda”. 

e um grande número de pessoas atraídas pela fantasia de 


estarem possuídas por mau RR . 
S espiritos, quer x 
mesmos. p + querendo livrar-se dos 
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Todo este processo religioso é marcado por “obrigações” e 
deveres cujo não cumprimento sujeita as pessoas a males. 

Antes de ser efetuado o “tratamento” é necessário um diag- 
nóstico do caso; para isso usam-se, fundamentalmente, os proces- 
sos de adivinhação, praticados por intermédio de pequenos cara- 
mujos, de forma especial, conhecidos como búzios. A interpre- 
tação do chefe de culto, através do processo adivirihatório, per- 
mite-lhe descrever à pessoa que o consulta qual o mal de que 
sofre, fazendo explanações sobre o que lhe está acontecendo, se 
é vítima de perseguição ou maldade feita por pessoas que dese- 
jam prejudicá-lo utilizando rituais de magia negra ou quimbanda. 
A interpretação comum é de que o perseguidor assim procede 
porque cobiça os bens do paciente, invejando-o, o que também é 
chamado de ““mau-olhado”. 

O “pai-de-santo”, com todo o seu poder, sobrecarregado 
pela situação transferencial de objetos onipotentes, trangúiliza-o, 
confirmando que o livrará do mal, dada a sua capacidade de 
manipular um poder onisciente, onipotente e mágico. Geralmen- 
te, o crente sai da consulta eufórico e entusiasmado, sentindo-se 
melhor," não raro já “sabendo”, também, quem é o perseguidor, 
geralmente um conhecido que o inveja, conforme informação 
dos búzios. Habitualmente são-lhe impostas várias obrigações, de- 
vendo pagar promessas, tomar banhos mágicos e remédios, fazer 
práticas mágicas, sacrifícios, doações, dar cachaça e charutos a 
Exus, etc. Mas, fundamentalmente, e aos poucos, será encami- 
nhado à comunidade religiosa para ser iniciado, passando, depois 
de algum tempo, a pertencer ao culto praticado na casa. 

Um dos diretores de uma grande companhia: fabricante de 
cigarros e charutos, com sede no estrangeiro, informou-nos que a 
produção de charutos assume, no Brasil, cifras altíssimas, na 
maioria consumidos em cerimônias religiosas. 
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OS CULTOS AFRO-BRASILEIROS 


A PESQUISA 6 


O transe é o fenômeno central e a razão de todo culto 
afro-brasileiro, quer seja Candomblé ou Umbanda, com seus ri- 
tuais caboclos, espíritas, exotéricos. Este fenômeno é chamado, 
também, de “baixa-de-santo”. o 

É o fenômeno da incorporação da divindade no interior do 
corpo e na personalidade do crente que, possuído pela divin- 
| dade, serve apenas de “aparelho” (designação muito comum para 
expressar que a pessoa é meramente utilizada como um aparelho 
mecânico), influenciado pela divindade, entidade, Orixá ou qual- 
quer outro espírito. a 

Existem transes autênticos e casos de simulação. Naqueles 
ocorre perda mais ou menos parcial da consciência, com persis- 
tência da motilidade e do automatismo. 


terno. 
“O sono”, diz Freud, “é um estado de retirada e regressão 


RPE o: 


ao ventre materno”, expressando que O homem não suporta 
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ão com o mundo exterior, sentindo uma 
necessidade periódica de retorno através do ci Pena 
uma regressão considerada necessária € normal. Os distúrbios 
dessa necessidade se manifestam sob a forma de insônia e de 
outros sintomas. O transe estaria ligado a este estado de regrés- 
são e a este eterno desejo de retorno ao ventre materno. 

O sono é fenômeno normal e corresponde às necessidades e 
fases de processos psíquicos naturais. Portanto estes ensaios de 
interpretação do transe nada têm a ver com psicopatologia, mas 
pertencem ao domínio de uma psicologia profunda ou Psicaná- 


lise. 


estar sempre em relaç 


Com efeito, a Psicanálise não pode ser hoje considerada 
como um estudo apenas de psicopatologia e, sim, mais amplo, de 
psicologia. 

Hartmann considerava a Psicanálise como a “psicologia do 
ego” e Freud como a “psicologia das profundidades abissais””, O 
que importa é que na circunstância do transe, nos estados autên- 
ticos, este aspecto mental expressa uma comunhão do crente 
com seu Deus. É uma relação mística, um êxtase. Este signifi- 
cado é responsável pela capacidade de se manter o crente em 
transe, dançando horas a fio, sem demonstrar cansaço. Já vimos 
cerimônias que se prolongaram por um mês, nas quais alguns 
participantes, ausentando-se algumas horas para dormir e se ali- 
mentar, mantiveram-se em estado de possessão dia após dia ... 
Esta resistência à fadiga deve ser de origem psíquica, principal- 
mente pela identificação com seu deus e sua onipotência. 

E Na Umbanda, como há um intenso sincretismo, inclu- 
sive com outros rituais africanos e, principalmente, em nosso 
| meio, com o Candomblé, ouve-se, também frequentemente, a 
expressão cavalo-de-santo”, significando que o crente é o cavalo 
sobre o qual monta a divindade que o domina. A expressão 
coals detento nos leva logo à lendária lembrança da figura de 
dio a ak go combatendo e matando o 
século depois por Tintoreto, a em tela por Ticiano e meio 
dade E santo católico com a lança enfrenta o 
intervenção do santo 


à es. 
Bernard Pingaud, citado por Sartre, 


de São Jorge, nos 
petrificado, mostran 


diz que Carpaccio, que- 
mostra em sua tela o 
do uma pose; mas, se- 
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gundo ele, em Tintoreto estão presentes outros aspectos que seu 
predecessor em 1500 ignorou. Segundo Sartre, Jacobo Tintoreto, 


50 anos mais tarde, começou a pintar um São Jorge relegado, 
| com seu cavalo, para o terceiro plano. Em contraste, no quadro 
' da National Gallery, o que não se pode ignorar é a imagem 


destacada de uma mulher. Diz, Sartre: “Esta imagem é-nos im- 
posta por Tintoreto num contraplano e é impossível ignorá-la; é 
a imagem do temor e de um São Jorge que tem que vencer 
Satã.” Morta a fera, a cidade toda que está no fundo do quadro. 
o . ` . saw . y 
se converteria à religião. Ora, Tintoreto, segundo Sartre, também . 
crê em Deus, no pecado, na perdição. Para Sartre, em Jacobo, | 
não é o santo lanceiro que dá o golpe, ele não faz senão aprovei- | 
tar-se da corrida do cavalo. Em Carpaccio, o aristocrata, diz 


Sartre, é necessário que o público veja a força a serviço da 
Ordem. Em Carpaccio o santo trucida a fera sob avalanches de 
ouro. Tintoreto pinta o céu com nuvens pesadas, um teto de 
chumbo sobre as cabeças dos personagens, como que a indicar 
algo depressivo. Sartre refere que fez com que diversos amigos 
analisassem este quadro da National Gallery e foram todos unã- 
nimes em afirmar que ficaram admirados em ver como Tintoreto 
pinta uma ação de glória começando por uma derrota e que 
rejeita o golpe da lança desfechado nos bastidores. Na análise de 
Sartre está claro o significado de que o cristianismo deseja que o 
santo lanceiro golpeie o dragão, que teve na época o sentido de 
demônio e de paganismo. Ticiano, aristocrata e cristão, pinta a 
serviço destas duas fontes; agradando-lhe mostrar como campeão 

um representante da Igreja, bate duro no dragão, filho do diabo 

e do paganismo. Este artista, na tela do oratório da Igreja de San 

Giorgio del Schiavoni, quer deixar claro o poder do santo contra 

o dragão da maldade e, portanto, firmar o poder da igreja e da 

ordem, o que Tintoreto não fez, ou melhor, recusou-se a fazer, 

talvez inconscientemente. 

Nos terreiros onde baixa Ogum-São Jorge, cavalgando o , 
crente que o recebe em seu interior, torna-se clara a identidade \ 
entre o santo e seu cavalo. Montado pela divindade, o santo e o ca- 
valo estão a serviço da religião, contra o poder oposto a ela. Santo, 
“aparelho” ou “cavalo-de-santo” imitam Carpaccio: batem duro 
o inimigo. E quem será esse inimigo? Em princípio, o combate ao 
inimigo de São Jorge ou Ogum, ou de qualquer outra divindade 
que utiliza o cavalo-de-santo, tem a significação de submissão 
completa do fiel a seu deus, contra um suposto ou forjado ini- 


migo comum. . 
A ideologia de um terreiro é autocrática; os chefes e os 
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deuses exigem total submissão ao poder das divindades, dos che- 
fes de culto, das idéias religiosas, obediência a todo culto e 
ritual, assim como a todas as ordens e obrigações. no 
Lembro aqui Onira, Ogum na casa de Mãe Apolinária, que, 
tendo cometido uma infração, dormindo com o companheiro de 
sua chefe, logo após este ato sexual, sentiu-se tomada por seu 
santo que “baixando” sobre ela, feriu-a gravemente a golpe de 
“adaga”. A crença do culto é: ou o cavalo-de-santo se submete a 
seu senhor deus, ou torna-se dragão da maldade e é golpeado 
pelo seu deus ou santo. No caso de Onira, divisamos o sexo 
edípico como a maldade que deve ser reprimida. O cavalo é a 
natureza animal instintiva que o santo Orixá vai conter quando o 
montar- O sexo edípico, assim como outras manifestações instin- 
tivas é das religiões vencidas, a contracultura, são representações 


[i 


do dragão que deve ser batido e vencido- pelas divindades repres- - 


sivas. | 


A divindade santo-orixá, mestiça afro-brasileira, assume, 
assim, a significação de repressão contra os instintos e contra 
desejos ou fantasias inconvenientes. Exige submissão total aos 
ritos de iniciação, às obrigações rituais e ao transe. Neste último 
o “filho-de-santo”, numa total comunhão com o seu orixá divin- 
dade, aceita, submetido, a confraternização e a glória da união- 
transe com seu deus. ici 


Roger Bastide diz: “O que caracteriza uma religião, seja ela 
qual for, é o estabelecimento de um contato entre o mundo dos 
|homens e o mundo do sagrado, o mundo dos deuses ou das 

forças sobrenaturais. Mas, se nas religiões ocidentais é o homem 
que, com dificuldade e por meio de um esforço geral e penoso 
se eleva até Deus, nas religiões chamadas primitivas são as divin- 


dades que descem e vêm 
s + por momentos, ao corpo d jéis” 
O núcleo das religiões af Pa 


orixás no organismo, na c 
“queda dos santos vindos d 
Bahia” (e de outros estado 
iniciado a qualquer mome 
mônias, na dança ritual, 
da orquestra ritual, onde” 
| baque). Roger Bastide ch 
nagôs mais puros o 
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informação que encontramos em todos os estudiosos sobre o 
assunto que o Deus supremo nagô é “Olorum” e que ele está 
acima dos ritos e dos mitos e que não só não desce, como não 
possui iniciados a ele consagrados e que, nas cerimônias, todo o 
transe místico se transforma em festa. 

Mostrei que fisionomias deprimidas e com traços de angús- 
tia se apresentam em muitos fiéis durante a festa ritual. “É a 
flor que desabrocha em corolas resplandecentes da beleza, a fé 
dos negros do Brasil”, são palavras de R. Bastide em seu traba- 
lho O Cavalo dos Santos, o Esboço de uma Sociologia do Transe 
Místico. Ele diz, neste mesmo trabalho, que “a crise mística não 
é simples crise; é por si mesma um rito, um rito um pouco mais 
violento do que os outros, porém sempre controlado”, e que se 
enquadra em toda uma sequência ritual. 

Certos cerimoniais, ou mais especificamente o êxtase, po- 
dem revestir aspectos mais violentos, desde a transformação da 
personalidade até a agitação, a convulsão, a queda ao chão, “a 
imobilidade catatônica”. 

É preciso responder a Bastide neste momento, ou melhor, à 
sua obra, que não fazemos uma interpretação médica, nem psi- 
quiátrica, e sim psicológica, pois a interpretação psicanalítica é 
interpretação psicológica. Reafirmamos: a Psicanálise deixou de 
ser apenas psicopatologia para ser um conhecimento do homem ; 
e da cultura, sobretudo do inconsciente na cultura. As passagens | 
de R. Bastide, que citamos, são trechos de um estudo socioló- 
gico do Candomblé, no qual ele diz que é a sociedade que impõe 
o transe e indica quem pode receber ou não o santo. Refere-se 
aos tabus que ele considera controladores, como: por exemplo as Î 
proibições no Haiti, onde as mulheres de luto só podem assistir 
aos cultos, acompanhar os cânticos, inclusive os que lhe provo- 
cam o transe, mas sem serem possuídas. Cita Gonçalves Fer- 
nandes, quando conta as perseguições policiais ao mundo dos 
Xangôs, no Nordeste, e como os rituais são disfarçados em mara- 
catu, tomando, às vezes, a forma de “reizado-xangô-baixo”, sain- 
do nos dias de carnaval, sem transe, para não chamarem a aten- 
ção policial. 

O transe de possessão se insere, à moda de um rito, na 
sequência cerimonial é é controlado por uma autoridade da seita. 
Bastide diz que a sociedade (religiosa) não se limita a desenca- 
dear o transe místico, e que não suscita apenas um conjunto de 
comunhões e movimentos, mas fornece ao transe seu conteúdo 
intelectual e afetivo, as idéias místicas e O sentido comemora- 


tivo. 
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Perguntamos, neste momento: por que a sociedade tem este 
interesse e por que Bastide se refere a sentimentos comemora- 
tivos? Sabemos que eles se referem a uma festa, a uma data, 
etc. Mas o que se comemora? Já respondemos, em grande parte, 
a estas questões, quando fizemos algumas interpretações destes 
rituais de sacrifício, festa e levantação, segundo Freud e R. M. 
Kyrle. o 

Bastide citando Halbwach, em seu livro Les Cadres Sociaux 
et la Memoire, diz que a religião é uma comemoração do pas- 
sado. 

“O místico, em muitos pontos, se opõe ao dogmático e, 
enquanto o dogmático se serve dá história para reduzi-la a con- 
ceitos, a modelos de ação, a exemplos gerais, o místico revive o 
passado nos instantes presentes, mergulha na tradição antiga, 
para tornar a dar-lhe vida e representa os fatos divinos; o místico 
não inventa, coloca-se, como o outro seu adversário, na tradição 
dogmática. O místico não esquece nada, consegue rever detalhes 
que a nossa inteligência negligencia, dando assim a impressão de 
trazer coisa nova, quando na realidade o que faz é comemorar o 
que já foi vivido”. Diz Bastide, veterano dos rituais afro-brasi- 
leiros: “as religiões chamadas primitivas também são efetiva- 
mente comemorações”. Os ritos repetem os mitos e os mitos 
constituem a narração do que se passou, em tempos antigos, nos 
tempos do sobrenatural; a cerimônia tem por função essencial 
representar no cenário dos homens o que antigamente fizeram os 
deuses. Há, porém, dois tipos de comemorações. No primeiro, o 
sacerdote coloca a máscara de deus, sabendo muito bem que é 
apenas um ator, e não há dúvida de que manifesta uma certa 
tendência para esquecer que representa um papel no meio do 
Asia pa hi É ha de divindade. Os crentes sen- 

próprio deus tivesse descido; toda- 


encaminha para o teatro. No segundo 
se transmuda em 
lidade, 


Assi é 
m bs que o Candoblé nos apresenta, diz Bastide, de 
dia a Ros mais digno de prender a atenção, é a 
se do indivíduo, a mudança da personalidade, a mu- 


i : do, o homem primeiramente 
eus, havendo então metamorfose de persona- 
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dança da lavadeirinha negra, da humilde baiana, em lemanjá, 
deusa dos mares, princesa de reinos fabulosos que estão no fur- 
do dos mares. É o modelo mitológico que a sociedade fornece 
ao indivíduo, de acordo com o deus que desce violento ou be- 
nigno e que foi descoberto por Ifa, a deusa da adivinhação, e 
para o qual foi preparado pela iniciação e promovido a “filho-de- 
santo”, forçado, assim, a desempenhar no teatro. papéis mís- 
ticos, às vezes opostos aos fixados pelo status. Por exemplo, ` 
qúando lemanja, que é do sexo feminino, é a divindade de um 
filho de sexo oposto, e Ogum, a de uma mulher, são ambos. 
obrigados, sempre, por ocasião dos rituais a fazer gestos e usar 
vestimentas próprias do sexo de seus santos. Refere Bastide, filia- 
do à tese de Herskowitz, que considera o transe místico como 
um fenômeno cultural “normal” em certas sociedades e em par- 

ticular nas sociedades africanas. No Brasil os cultos africanos têm 

a função do ajustamento social para uma população deserdada, 

mal integrada na sociedade global, e, por conseglência, são fa- 

tores do equilíbrio psíquico, ou seja, da saúde mental. Ele diz 

que pôde verificar, em épocas de perseguição policial, que o 

fechamento das confrarias era acompanhado por incremento de 

doenças mentais. 


Como Lévi-Strauss e Boas, Bastide põe em evidência o 
papel do oculto, do desconhecido, dentro destas manifestações 
do grupo, do inconsciente na cultura: "todo o fenômeno social 
subsiste, porque preenche uma função útil para o indivíduo e 
para o grupo, e o papel do etnólogo é procurar esta função, que 
é, na maior parte das vezes, latente, consequentemente escondida 
e por descobrir”. 


Bastide considera que sobre a função religiosa enxerta-se a 
psicoterapia e refere que os estudos do Prof. Collomb se inscre- 
vem nesta direção. Ele não percebe que o culto é uma tentativa 
de catarse, como no-teatro, uma necessidade compulsiva a re~ 
petir, a comemorar e tentar elaborar ansiedades básicas de evo- 
lução da personalidade, buscar alívio dos estados patológicos e 
de situações psicológicas e sociais. A cultura e a sociedade estão 
implicadas no religioso, no mítico e no ritual, satisfazendo neces- 
sidades internas do indivíduo. Bastide assinala duas terapias im- 
plícitas no rito e na cultura religiosa: na primeira, o comporta- 
mento é dirigido pelos espíritos que são controlados pelo grupo 
religioso visando a “cura” dos doentes (desgarrados do grupo 
sócio-cultural religioso e necessitando serem reintegrados); na 
segunda estrutura curativa o “'xamã”, o Sacerdote, com seu po- 
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der reconduz a alma roubada, ou expulsa do corpo a doença, 
usando técnicas igualmente específicas de cura mágica. 

O que importa, ajuntando com o conhecimento que já pos- 
suímos, é que este tipo de terapia é feito, em princípio, com 
auxílio das divindades “baixadas” no interior do corpo de seus 


autocrática e dominadora. O mesmo sucede. na Umbanda, em 
que o domínio é dos caboclos, deuses e entidades do novo mun- 


do brasileiro que cada vez se tornam mais poderosos e nu- 
merosos. 


i í Para o psicanalista torna-se muito significativa a cerimônia 

“aparelhos” ou “cavalos-de-santo”. Por assim dizer, é um trata- do “bori”, que quer dizer dar de comer à cabeça para reforçá-la. 

mento efetuado por deuses. Eis um grande trunfo! i Fica claro que a divindade toma posse do fiel no transe e comu- 

Até aqui estamos denominando o estado popularmente cha- mente é chamada de “dono da cabeça” do crente. Dar de comer 
x 


mado “baixa-de-santo”, de incorporação mística, como transe, à cabeça, do ponto de vista psicanalítico, significa fortificar o 
ou como estado de possessão, êxtase, etc. Contudo, gostaríamos superego, oferecendo sacrifícios e dádivas para impedir doenças 
de esclarecer que devemos distinguir bem claramente o transe de mentais ou catástrofes para o fiel. 

um estado de possessão. Devemos considerar que, provavelmente, O superego é a figura dos pais introjetados e representantes 


são experiências diferentes resolvidas da mesma forma. Do ponto do poder sócio-cultural, inclusive a cultura arcaica e a figura do 
de vista psicológico e, também, do ponto de vista sócio-cultural- pai primitivo. 


religioso, o transe, a comunhão mística é a posse do homem que Diz Bastide, em seu livro Le Réve, La Transe et La Folie, 


recebe em seu interior o deus vivo que impõe seu poder absoluto que o transe africano ou afro-americano é uma /inguagem (moto- 
ao crente que é dominado inteiramente no período do transe. É ape Er 


um fenômeno do poder sobre um ser que se submete; é uma 
potência que toma conta da mente das pessoas, portanto, um 
potente domínio, que se efetua em forma de relação mística. 

Vejamos, por exemplo, com Bastide, como alguns autores 
têm definido estes cultos como “estruturação de instituições so- 
ciais anteriormente desestruturadas”, um processo de reestrutu- 
ração análoga, no domínio dos ritos, ao processo de bricolage * 
que Lévi-Strauss definiu para o mito, isto é: “a utilização de 
ritos arcaicos, inutilizados, que caíram em desuso ou foram reti- 
rados de grandes estruturas antigas, para construir, com estes 
elementos dispersos, alguma coisa nova”. 

l Nos cultos iorubanos da Bahia e de outros estados, como o 

| Xangô e o Batuque, existem fragmentos de entronização real, 

| Cópias de iniciação tribal, rituais de socialização de crianças, se- 
quência de rituais de aliança, de adaptação de escravos numa 
ali ala tentativas de reestruturações, onde se vê um poder 
E ndo procurar domínio através de relações místicas de 
euses com homens, considerados seus cavalos. 

Nestas estruturas de 
gegês, a hierarquia chega 
outras categorias, não pode 
antes dos mais velhos, ne 
estrutura dos ritos nagôs 
—— 


ra e vocal) que se interpreta, segundo um código, tendo suas } 
regras gramaticais, seu vocabulário e sua sintaxe. O transe dos | 
ocidentais é uma recusa de linguagem e o transe africano obe- 

dece a um determinismo: do inconsciente e de seus complexos. 
Não se trata, então, de um idioma, mas da palavra do id. 


Depois de sugerir que esta linguagem quer expressar domi- 
nio, poderíamos dizer que o culto dos Exus da macumba, repri- 
mido pelos cultos “quase brancos” (do asfalto da cidade, de 
Copacabana, Botafogo) é relegado ao morro, à favela; nesta, o 
transe obedece ao domínio dos deuses dos deserdados, da magia 
negra, dos poderes das trevas, dos terreiros negros, eu diria, do 
poder da revolta e do sexo. 


O transe da macumba é o transe espontâneo do protesto, 
da contestação, chamado de “baixo espiritismo” ou de “magia 
negra” pelas casas que só trabalham para o “bem”. Por isto o 
transe mais comum, o da festa pública aberta a todos, é um 
instrumento de controle social: controle dos mais velhos sobre os 
mais moços, controle dos chefes sobre os subordinados. Diz Bas- 
tide, entretanto, que mesmo onde o transe desempenha um 
papel de inovação política, como em certos países da África, 
onde os chefes o manipulam, através dos deuses que reclamam 
das massas construções de estradas, mudanças nas técnicas agrí- 
colas, este desenvolvimento econômico-social não é conseguido 
porque o transe africano é sempre muito controlado socialmente. 
Enquanto nas populações africanas este estado é manipulado 
pelo político e pelos chefes, o transe ocidental é protesto e 


poderes nos ritos iorubanos, nagôs- 
a atingir também a faixas etárias e 
ndo os mais moços entrar em transe 
m as esposas antes dos maridos. A 


no Brasil segue uma ordem altamente 
*Para 5 

ida EA ni Pa seja bricolage, consultar O Pensamento Sel- 

Revista Brasileira de leio (e sicanalítico do autor desse livro, publicado na 


118 
119 


Digitalizado com CamScanner 


contestação, que, fora dos ritos afro-brasileiros, expressa com O 
uso de droga a sua revolta contra à sociedade. 
Bastide, quando se refere "ao transe de protesto, acha que 
este caminha em direção à história, mas, como crise epilética 
(sic) ou consequente de epidemias, consideradas, outrora, demo- 
níacas. Estabelece comparação entre o transe demoníaco, de 
\ Exu, do morro, da favela, e O de Umbanda branca, da magia 
| branca, que oculta suas origens provindas da magia negra e pro- 
'cedente da Quimbanda e dos Exus. Lembra os transes de pro- 
' testo de tipo demoníaco em torno da política centralizada de 
Richelieu. E pergunta: quem se aproveita desses transes de pro- 
' testo de nossa juventude, que se esgotam em convulsões, imedia- 
tamente recuperados pela sociedade de consumo, contra a qual a 
contestação com seu transe — adição “protesto” — quer lutar? 
E assim somos levados sempre a pensar que o fenômeno do O MITO E O COMPLEXO 1 
transe, centro e razão destas religiões afro-brasileiras, está relacio- 
nado com o poder que a sociedade, a cultura, a instituição tenta 


impor a seus adeptos; é o transe iniciático controlado, mas pode Os mitos sobre as origens dos Orixás nagôs estão registrados 
ser também um elemento de protesto como na ravela. Tem a em diversos trabalhos publicados no Brasil. Para citar somente 
finalidade de evitar a doença mental (não sabemos se consegue três aútores, lembramos Nina Rodrigues, Artur Ramos e João 
este objetivo). Mariante. Eles utilizaram a fonte original, o Coronel Elis, que 
Podemos acrescentar às nossas interpretações levantadas até descreveu os mitos na África, também encontrados pelos autores 
aqui que o transe está ligado ao poder e ao domínio, ou melhor, brasileiros em suas pesquisas de campo. 
ao fato de que a cultura é, sobretudo, uma cultura de poder, e a O mais importante mito de origem africana diz respeito à 
religião, com o transe, um processo ou técnica de controle da mitologia iorubana, segundo a citação de A. Ramos e a descrição , 
mente, através da instância interna do superego mas contendo dé Elis, e relata o nascimento das divindades: Obtalá, o céu, | 
entretanto elementos opostos de protesto e de poder de revolta. uniu-se a Odudua, a terra, e desta união nasceram Aganju e | 


lemanjá, respectivamente Terra e Água. lemanjá desposou seu ' 
irmão Aganju, de quem teve um filho Orungã. Apaixonou-se este 
por sua mãe e começou a persegui-la, até que um dia, aprovei- 
tando-se da ausência paterna, violentou-a. Pôs-se lemanjá a correr, 
perseguida por seu filho Orungã que lhe propunha viver com ela. la 
alcançá-la e pôr-lhe as mãos em cima, quando lemanjá caiu ao 
chão, de costas. Seu corpo começou a dilatarsE e a crescer \ 
desmesuradamente, até que de seus seios jorraram duas correntes : 
de água que se reuniram e formaram um grande lago. O ventre 
rompeu e dela saíram os seguintes deuses: aaa 

1) Dadá — deus dos vegetais; ,” 

2) Xangô — deus do trovão; 

3) Ogum — deus do ferro e da guerra; < 

4) Olokum — deus do mar; 

5) Oxalá — deus dos lagos; 

6) Oyé — deus do rio Níger; 
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é lemanjá cai acidentalm 


7) Oxum — deus do rio Oxum; 

8) Obá — deusa do rio Obá; 

9) Orixá Okô — deus da agricultura; 
10) Oxosse — deus da caça; 
11) Okê — deus das montanhas; 

12) Ajê Xaluga — deus da riqueza; 
13) Xapanã — deus da varíola; 

14) Orum — o sol; 

15) Oxu — a lua. 


4 Orungã é pois o Edipo africano, na mitologia iorubana. 


João Mariante chamou a atenção para uma diferença funda- 
mental entre o mito africano e o mito grego de Édipo. Neste, o 


crime é parricídio. No africano, além da violação da mãe, Orungã a 


leva à morte ao tentar perseguila. Não há parricídio, mas sim 


matricídio. Ajuntamos outra diferença básica. O Édipo da tragédia | 


qem 5 . . 

grega é inconsciente; o filho mata o pai sem o saber, pois que na 
luta, ao matar um homem, ignora quem é sua vítima. Casa com 
Jocasta, a rainha viúva, sem saber que é a viúva do homem a quem 
assassinara na encruzilhada e, principalmente, sem saber que era 
[sua verdadeira mãe, pois estava certo de que seus pais eram aqueles 
| que o tinham criado, e dos quais fugiu ao tomar conhecimento de 


| que seu destino era matar o pai'e casar com a mãe. Assim, ao 


tentar fugir a esta sorte, cumpre o vaticínio e, inconscientemente, 
mata o pai, casando com Jocasta, sua mãe. Esta, depois da tomada 
de consciência da tragédia do rei Édipo, suicida-se, enquanto 

Édipo cega-se. l dad l 
No mito iorubano tudo é consciente e o pai não é morto; 
apenas está ausente, portanto ignora os acontecimentos. É o único | 
elemento “Anconsciente da tragédia africana igual ao da grega, pois | 
Laio não sabe que é atacado por seu filho. Insistimos neste ponto | 
porque o mito africano ao se desenrolar conscientemente tem 
provavelmente um significado especial numa tentativa de evitar o 
conflito entre pai e filho. Em outras culturas matrilineares o pai 
divide com o tio materno o papel que, nas culturas ocidentais, 
cabe Somente ao pai, que além de gerador do filho é seu 
pio e legislador. Este processo cultural não é apenas uma 
hello matrilinear de uma cultura, mas a decorrência da tentativa 
a o Sa aa no que diz respeito ao parrici dio eà 
f aconteceu ao Édipo grego. A própria 


ente e morre quando perseguida por Orun- 
LE] ` . A 
A punição “do Édipo africano se processa noutro nível, 


sobrevivendo à lenda nas práticas € Costumes afro-brasileiros. O 


gã. 
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mamap, reena 


incesto é, também, castigado com a morte daquele que se deixar 
atrair pela sedução da mãe-d'água, e seu corpo será arrastado para 
a profundidade uo-mar, sendo este a própria deusa mãe, lemanjá. 
Diz Artur Ramos: “É o castigo do Édipo que violou por incesto 
materno”. O retorno ao ventre materno é uma representação de 
morte. Parece que o incesto e o matricídio do Édipo africano são 
punidos pela mãe que envolve, para sempre em suas entranhas, seu 
violador. 


Vamos deixar em aberto o tema do complexo de Édipo, que 
sempre nos pareceu incompleto, assim como ficou estabelecido 
pela psicanálise freudiana e kleiniana. 


dos problemas mais sérios contra o desenvolvimento da criança no | 


sentido de sua maturação é a tendência a permanecér fixada às; 


saias da mãe. O pai de hoje sai para o trabalho, enquanto o filho/ 
fica com a mãe (ou substituta), pelo menos nos dois ou três 
primeiros anos de vida. Assim como o pai Aganju do mito 
africano, que certamente saiu para a caça. ; 

Este predomínio da relação materno-filial e a diminut 
influência paterna durante os primeiros anos de vida geram, além 
de intensa fixação e duradoura influência, grande dificuldade para 
a evolução da criança, com sentimentos incestuosos excitados mas 
ameaçados de castração pela própria mãe e também, indiretamen- 
te, pelo pai, cujo retorno é constantemente lembrado pela mãe 
como uma advertência. Parece lícito supor a perturbação mental 
decorrente de tal situação, pois a mãe é o objeto que ao mesmo 
tempo seduz e proíbe, impondo: seu poder, acirrando” o ódio 
contra o pai. Este, ao tentar lutar pelo seu domínio, geralmente 
não o consegue, permanecendo assim a idéia de que o poder mais 
intenso e universal é o da mãe. Sentimos como é real esta situação 
na prática psicanatítica. Constitui uma das maiores resistências à 
Psicanálise, pois que não pode haver desenvolvimento mental se o 
paciente permanecer “bebê”, ligado às entranhas e ao seio mater- 
no. 


O eterno retorno ao ventre materno como uma aspiração 


inconsciênte e presente simbolicamente como significante de 


permanência de unidade com a mãe é, entretanto, a própria morte. 


O poder paterno, capaz de sé opor a esta situação, seria, 
portanto, o rumo para a vida. 
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Contudo teremos que distinguir entre O poder e a autoridade, 
são os pais que, instintiva ou conscientemente, compreen 
Aba álise tem contribuído para isso) que o poder exige 
dem (e a PsicanállS ), ao passo que a autori- 
submissão (que não conduz ao progressol, do PPSS i dá 
dade conduz para a vida e a evolução, pois que não tira mas da a 
ad e Edmond Ortigues consideram em suas pesquisas que 
os dados de investigação têm imposto à atenção deles o problema 
do complexo de Edipo nas etnias Wolof, Lebou e Serer. Em todos 
os casos observados, mesmo se tratando de crianças criadas por 
seus tios maternos e mesmo que elas não tivessem conhecido o pai, 
a referência a ele se impunha de uma maneira central, explícita e 
incontestável. Entretanto, a fantasia da morte do pai tendia a se 
relacionar com o ancestral, isto é, com um pai já morto, inatacável, 
representando a autoridade de costume. 
Estes autores sentem-se levados a concluir que o complexo de 
Édipo existe na população africana, mas que as condições de sua 
repressão não se apresentam à maneira européia. Levam em conta 
que o superego, herdeiro do complexo de Édipo, na incorporação 
da figura do pai como instância no mundo interior, opondo-se ao 
desejo incestuoso do filho, baseia-se no modelo melancólico, como 
foi estudado por Freud em O Id e o Ego. Pensam Marie Cecile e 
Edmond Ortigues que a “ausência ou extrema rareza da melancolia 
na nosografia africana poderia, então, ser um argumento em favor 
daqueles que negam a universalidade do complexo de Édipo”. 
Nesta situação psicótica, a melancolia, caracterizada por um estado 
de grande tristeza, por inibição da atividade e por idéias delirantes 
de ruína, de auto-acusações e de castigo, o que ocorre é a 
introjeção do objeto perdido com grande ambivalência de amor e 
ódio. O objeto internalizado no ego é atacado sadicamente pelo 
superego atravês das acusações que o melancólico se faz, mas que, 
E pd parte, são dirigidas ao objeto introjetado, alvo do ódio 
E a ea da neo e 
explica a situação melancólica. pra R ia Paidi 
gando-se todo p SUS i masc 
Fis a ret O O processo interior que caracte- 
Dase ie endo U alii contém muitos elementos de ordem 
ca a mais graves, estando longe de 
complexo de Édipo. S a A aro an 
Po. Sua raridade nas populações africanas, como 


afirma : Ê 

em nada ho aie wn Cecile e Edmond Ortigues, não influi 
a nan É respeito à situação edipi 

melancolia não é o modelo para esta sitiação AP ANE ROA 
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¿conhecimento do outro. Este é experimentado num 


Na relação edípica, no seu verdadeiro sentido, há proibição 
de uma relação incestuosa, mas os objetos são conservados vivos 
inteiramente. O parricídio na fantasia é acompanhado de identifi- 
cação, não como ocorre na melancolia, porque a identificação com 
o progenitor, no complexo de Édipo, não é só por perda e, muito 
menos, por sadismo. O final do complexo de Édipo encerra uma 
proibição que é sua característica. A perda do objeto por agressão 
intensamente sádica fundamental na melancolia é manifestação de 
relações muito mais primitivas, muito menos preponderantes no 
Édipo, pois que este, em seu final, está muito próximo da 
organização genital, onde já prepondera o amor e a conservação 
dos objetos, embora a introjeção resultante do complexo de Édipo 
seja resíduo, também, da etapa oral do desenvolvimento. Então, a ' 
raridade ou mesmo a ausência de delírio melancólico nas popula- 
ções africanas não contestaria, nem mesmo alteraria o conceito do 
complexo de Édipo universal. As tentativas de reduzir o conflito 
podem ocorrer sem impedi-lo. O mesmo deve se passar com a 
depressão melancólica. A crença na existência da vida do 
além-túmulo e nos í espíritos ancestrais, assim como todos os ritos 
de relação com os mortos e seus espíritos permanecendo-vivos; 
constituem defesa contra os sentimentos decorrentes das perdas de 
objetos. Sobretudo, são controladores das emoções e, através de 
rituais, manipulam a agressão, aplacando, negando, ou a reprimin- 
do. 

D. Schurmann, retornando ao tema do Édipo africano, diz: 
“Entre os Serers, O tio materno pode ser a fonte proeminente da 
autoridade e da herança, não significando que ele desempenhe, 
como imagem parental, o papel estrutural fundamental. O pai 
permanece melhor colocado que o tio entre as populações citadas 
que respeitam a patrilinearidade. De outro lado, pode-se admitir 
que o fundamento sociológico e psicológico da aliança permanece 
à distância entre o indivíduo e o objeto primordial do desejo, a 


sur 


mae . 


| rivalidade que estabelece a distinção com o ego”. 


Outra defesa contra a agressão parricida e matricida do Édipo | 
é o ancestral, imagem coletiva de “Grande Pai”, “sempre já | 
morto”, e que desempenha, segundo Schurmann, um papel maior 
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do que o do pai, da mãe e do tio. Vemos que o deslocamento da 
figura do pai para a do ancestral, atraves de uma série de 
cerimoniais onde ele é manipulado, em que todos os vivos lhe 
devem submissão, é uma tentativa de evitar o conflito com o pai. 
Para nós o que Schurmann e Ortigues consideram como diferença 
entre o Édipo africano e o ocidental não passa de mecanismo de 
defesa, principalmente de deslocamento, procurando desfazer a 
agressão contra as figuras reais de pai e mãe. É, portanto, o 
“ controle de agressão contra a estrutura da família e da coletivi- 
| dade, uma defesa contra a dissolução da família, célula social e, 
por isso, defesa da própria sociedade. Diz Schurmann que o 
“Édipo Africano” leva em conta uma estrutura social coletiva que 
define o lugar de cada indivíduo na rede social. Desta maneira, o 
papel estruturante da rivalidade não existe mais, em consequência 
da imagem fundamental de um ancestral com o qual "não se pode 
rivalizar”, e com quem o crente deve estabelecer uma aliança. 
Verificamos dois aspectos: a universalidade, assinalada por Freud, 
do complexo de Édipo, pois o que parece diferença é apenas 
mecanismo de defesa e tentativa de evitar a destrutividade edípica, 
no plano do grupo, da coletividade social; e, em segundo lugar, 
este deslocamento do pai, do tio ou da mãe para a figura do Deus 
Pai Todo-Poderoso. São tentativas de reafirmar o poder incontestá- 


vel (paterno e materno) “com o qual não se pode de maneira 
alguma rivalizar”. 


Nos trabalhos de Reik sobre “Kolnidre” e o “Schophar”, o 
autor examina o desenvolvimento histórico do juramento e acha 
seu protótipo no “Brith”, uma espécie de aliança, como a que 
houve “entre Jeová e OS patriarcas. Do lado de Deus este pacto 
implica uma combinação de proteger a crença. Da parte dos 
patriarcas é a renúncia de toda violência contra Deus, o paí. 


ae ao que este vínculo se pode compreender levan- 
faco do deu tnt posição afetiva das comunidades primitivas em 
concepção de ed que para elas é o equivalente do pai. A 
religiões, é que poe e sobre a qual .se apóia Reik, da origem das 
ligado ao assassínio S São consegiiência do sentimento de culpa 
Reik expli primordial, à morte do pai pela horda fraterna. 

Plica que em Freud a rebelião contra Deus, o pai, 


sucumbiu aos poucos à ã 
l í repressão, mas que t i f 
de irrupções na evolução da lie em feito certo número 
" 


ma f; ati 5 . ..L . 
rebeliões, apostasias e recaídas na idol ravés de intermináveis 
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decorrentes pediam uma reação que, segundo Abraham e Reik, se 
encontra na fórmula de “Kolnidre”, que procura anular, para O 
ano que vai se seguir, os juramentos assumidos. Reik tenta mostrar 
que o “Kolnidre” é recitado solenemente no início do dia do 
Perdão, à guisa de introdução, renúncias, juramentos, maldições, 
etc., por um período que vai até o dia seguinte, e 'assinala que O 
seu conteúdo inconsciente é desafiar a aliança com Deus, reduzin- 
do-a e aniquilando-a. 

Reik, assim como Freud, se apóia em Robertson Smith e em 
suas próprias pesquisas para acentuar que o cerimonial arcaico era 
constituído de morte, partilha, sacrifício e comida do animal 
sacrificado, o totem, e que no dia do Perdão se expressa claramen- 
te a relação entre o cerimonial primitivo de repasto totêmico e o 
"Kolnidre”. Abraham lembra que na véspera, antes, portanto, da 
prece do “Kolnidre”, o rito religioso comporta a celebração de / 
uma cerimônia em que figura um estranho vestígio do antigo culto | 
sacrificial. Escolhe-se, como vítima expiatória para os homens, Um 
galo, e para as mulheres, uma galinha. Ligam-se as patas do animal” 
e recita-se uma reza fazendo-se girar O animal três vezes, soprera- 
cabeça do penitente. Os termos da fórmula são os seguintes: “Eis | 
aqui minha vítima expiatória, eis aqui meu representante, este, 
animal deve morrer em meu lugar”. Logo após, o animal é 
rejeitado com desgosto, sacrificado e cozido, para então servir de À 
alimento para os familiares. 

O animal sacrificado anualmente é um representante totêmi- 
co que substitui o touro e o carneiro que são os animais totêmicos 


na história do judaísmo. Freud, Reik e Abraham vêem neste ritual Ed 


de sacrifício o banquete totêmico do pai primitivo. Após o rapasta 
familiar, todos os membros da comunidade se entregam ao ofício 
solene. Este é a repetição da morte original, agora perpetuada pelo 
grupo todo e sob responsabilidade comum, não mais sob a forma 
de atos, mas, sob a forma de pensamento e de fórmulas verbais. Ao 
repasto segue-se um longo jejum, que é uma forma de expiação. 
Diz Abraham que a religião judaica possui uma tendência a se 
assegurar com medidas de proteção minuciosas e obsessivas, cada 
vez mais severas. Este fato engendraria a necessidade de uma 
ruptura violenta que exige, por sua vez, novo período de explosão 
e renovação da aliança. O dia do grande perdão ( Yom-Kipur) atua 
sob o signo do complexo de Édipo (Reik). 

No artigo sobre “Schophar”, Reik aborda o monoteísmo 
mosaico que ele reconhece como tendo sido originado do totemis- 
mo primitivo e diz que “Schophar” imita o animal sagrado e, 
portanto, se identifica com Deus. Abraham assinala que nestes 
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totem, usando a pele do animal, 


cultos os sacerdotes imitam o tot | 
ovimentos, expressando a identi- 


reverenciando e fazendo seus m 


dade do sacerdote com o totem. . l 
Abraham diz que a posição das mãos dos sacerdotes Kohanins 


| em sua prece sacerdotal, com OS dedos, quarto e quinto, mantidos 
| juntos mas estendidos e afastados dos outros (posição que deve ser 
mantida durante toda a cerimônia), lembra a fenda do casco da 
pata do totem carneiro. E o manto é substituto da pele primitiva 
do animal. Nesta cerimônia os Kohanins são assimilados ao totem 
e, por consequência, a Deus. 

No rito judaico do perdão observa-se a seguinte evolução: o 
repasto totêmico, o “Kolnidre” na véspera do dia do Perdão; na 
noite da festa ocorre a cerimônia da imitação que expressa a 
unidade da comunidade com seu Deus. Termina com uma declara- 
ção em voz alta e repetida solenemente sete vezes: “Jeová é o 
único Deus”. Acaba, assim, a liturgia do dia do Perdão iniciada 
com a ruptura da aliança com Jeová, mas terminada com a 
proclamação brilhante, instituindo Deus potente e único. A aliança 
é restaurada e a “significação” profunda do dia do Perdão se 


esclarece: o deus-pai que foi morto e comido é de novo reconhe- 
cido por seus filhos. RSS ses 


Na imaginação coletiva ele é o primeiro ideal, herói que, com 
suas múltiplas peripécias, chega, também, à divinização, restau- 
rando a imagem do pai primitivo, tornado também divindade; 
assim, por ação do filho herói-deus repara-se o crime da horda 
fraterna quando praticado o parricídio. 


L 


Na cultura afro-brasileira, os Orixás fálicos, como Xangô, o 
be deus do trovão, Ogum, o deus do ferro e da guerra, Exu, etc., 
poderiam expressar contextos edípicos. RO RS 


Mas sempre nos perguntamos onde estaria o Edipo afro-brasi- 
leiro como protótipo coletivo e -incónsciente? “As referências 
acimá se relacionam a deuses africanos em terras brasileiras, onde a 
cultura e a liturgia afficanas sofreram um processo interno de! 
modificações, formando rituais de caboclos junto a cultos africa-, 
nos que, com o sincretismo, deram origem a ritos com aspectos de’ 
cerimônias católicas, espíritas e indo-brasileiras para nos referirmos 
apenas a algumas das principais modificações, superficiais e pro- 
fundas, dos ritos dos escravos negros trazidos da África. Se nestes 


p ritos permanece com vigor a estrutura básica africana, esta sofreu 
intenso processo de desenvolvimento e mudança que atingiram 


ad 


Em outras palavras, após o parricídio o filho incorpora o pai não somente a aparência litúrgica e cultural, mas, também, as 


morto, restaura-o como uma entidade dentro do seu ego, O 
Estero ii Ad 


superego, e se submete às suas proibições. 
E a 


vivos A er de Edip o não é absoluto. Ana E 
LA aid ai os: O desejo pela mãe e o ódio ao pai rival. 
o i r em conflito com outras partes da persona- 
ed a autoridade paterna. 

E ali pe anual do dia do Perdão a necessidade 
o Ad ade de expressar seus sentimentos em rito 
ni par Ta o Abraham segue as linhas gerais desen- 
e sua hipótese explicativa acerca da pré-histó- 

imentos do homem no alvorecer de sua origem, 


quand 


o, destacando-s éri 
P e . 
ritual coletivo se da série animal, começa a ser homem. O 


ro . s a 
antropofágico. processa em termos religiosos em nível tribal e 


No indivíduo 
identificação com o 


a submissão à figura paterna se processa na 
ções e, sobretudo, a o mesmo tempo que aceita suas proibi- 
O mesmo processo se ex ia ao desejo sexual pela mãe. No grupo, 
vos. Freud destaca e ex ea de forma religiosa em ritos coleti- 
O pai em conjunto Ea ica a origem do herói, daquele que matou 
confusão fraterna e d m os irmãos e que, após um período de 

omínio matriarcal, reassume, substituindo-o. 


r 
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bases destas religiðes. Por isto, indagamos como seria o protó- 
| tipo coletivo e simbólico do herói (e também vítima) desta cul- 
y tura afro-brasileira. 


Neste sentido, queremos nos referir a um aspecto colhido 

num terreiro do Rio de Janeiro, situado à rua São Clemente e 

dirigido pelo pai-de-santo Nilo, a quem entrevistamos várias vezes. 

Trata-se do tema da evolução de Exu para Caboclo. Su mariamente 

tocaremos estê fema, apesar de nos parecer de maior importância. 

Exu, a divindade africana tida por uns como malfazeja e por 

outros considerada mensageiro e criado dos Orixás, é dotado, 

entretanto, de grandes poderes. O caboclo, o mestiço índio, 

expressão também corrente para o habitante do interior do Brasil, 

tido como traiçoeiro e desconfiado, foi outrora (Enciclopédia 

j Delta Larousse) considerado como infamante: “El Rei D. Jorge, de 
Portugal, em alvará de 4 de abril de 1755 mandou expulsar das 

vilas os que se chamavam filhos de gentios, os caboclos”. Aparece 

no passado não raro (segundo a mesma enciclopédia) o caboclo 

como um tipo crédulo, imbecil, incapaz de iniciativas: deprecia- 

t tivos conceitos de origem branca e racistas e que procuram 
salientar a inferioridade dos caboclos. É expressão de tratamento 
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desrespeitoso dispensado a eles e que se aproxima da Pi i 
brancos em relação a Exu considerado com demônio. | 
pai-de-santo Nilo levantou sua “hipótese re pára pa o 
caboclo, produto mestiço, é, em alguns casos, resultado de uma 

evolução de Exu para caboclo. 


O MITO E O COMPLEXO , 


Na opinião do homem branco, então, Exu é o demônio. 
Dentro da Umbanda e do Candomblé, entretanto, é uma enti- 
dade ligada aos Orixás, uma espécie de mensageiro entre as divin- 
p dades e os homens; é considerado nas culturas gegês, nagôs e 

bantus um empregado dos Orixás. Tanto na Umbanda como no 
Candomblé deve ser feita uma oferenda a Exu para que as ceri- 
mônias subseqüentes do culto a ser iniciado possam transcorrer 
em ordem. É uma entidade que impõe receio, que deve ser con- 
tida, aplacada, etc. 

Deixa-se entrever nestas concepções a relação de Exu com a 
Quimbanda, a magia de sacrifício e magia negra, como é denomi- 
nada, na Umbanda, a magia da Quimbanda. É corrente que em 
consultas nos terreiros afro-brasileiros sejam receitadas muitas 
práticas e obrigações para neutralizar as ações de Exu contra as 
pessoas que estão doentes ou com problemas em suas vidas. 
Assim, por exemplo, o pai-de-santo Nilo diz que uma pessoa não 
pode ser feliz e ter saúde se tem voltado contra si um Exu em 
sua frente. “Trabalhos” devem ser feitos para removê-lo desta 
posição. O Exu deve sair da frente e passar para trás, segundo 
Nilo, para cessar de causar danos e de impedir que cheguem ao 
indivíduo bens, felicidades e saúde. 

Outra concepção corrente nos terreiros é a de que a entidade 
colocada de frente para a pessoa é consegiiência de manobras de 
inimigos. Via de regra, seria produto de “coisa feita” na Quim- 
banda, por desafetos, invejosos, ciumentos, que querem praticar 
o mal contra pessoas invejadas. “Exu” é designação de origem | 
iorubana, e Elegbá é sua denominação na procedência gegê. No | 
Rio de Janeiro é conhecido por Exu, porém, certos ritos mos-” 
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| mal e Exu pode ser invoca 
demoníaco, mas não dia 


tram a influência 


der). Na África existe o sincreti 
conforme Farrow (citado p 
'soalmente observado, quando de nossa 
| concepção Exu é só mal, o supremo 


| der que na África 


No Dahomé, Exu é Elegbá (Parrin- 
smo cristão de Exu com O diabo, 
or Parrinder), e por nós também pes- 
estada no Senegal. Nesta 
espírito do mal. Diz Parrin- 
não se conhece o forte dualismo do bem e do 
do para fazer o bem e proteger. É 
bólico, podendo ser solicitado para fazer — 


de Vodu. 


omal € exercer vingança: O santuário “de Exu-é sempre-cotocado 


: diante da entrada de uma casa e todos os dias ele deve-ser 
solicitado a protegê-la, através de práticas e oferendas. Ele tem 
uma forma antropóide, mas com chifre e cauda. Nas esculturas 
em ferro ou em gravuras aparece com enorme pênis. 

As danças em honra de Exu se expressam em forma de ato 


sexual. Exu dará fertilidade. De todos os cultos afro-brasileiros é 


o que mais usa o elemento feitiço. 

Quando um homem constrói sua casa na África, ele deseja 
instalar a morada de seu Exu. Mas informa Parrinder que ele não 
pode começar a construí-la senão depois da morte de seu pai, 


porque, se feita a 
No Panteão Vodu, 


ntes, poderá acarretar a morte do progenitor. 
no Dahomé, segundo Honoret Aguessy, Legbá 


corresponde ao Exu dos iorubanos e é o mais moço dos filhos 


de Mawu-Lissá, é 


o único que não tem patrimônio. E, entre- 


tanto, dotado de grande mobilidade, sendo o mediador entre os 
vodus e os homens; é o único que possui conhecimento das 


línguas, podendo 
haver mensagem. 


então enganá-los. Só por seu intermédio pode 
Legbá tem o controle das vias de interligação 


no mundo divino, de modo que se transforma de mero empre- 
gado em patrão. Assim como acontece com Exu, a entidade 
nagô, Legbá, rouba sempre as oferendas antes de qualquer ceri- 
monial e acaba sendo o mais temido de todos os deuses. Contam 
os mitos (segundo Aguessy) que Legbá toma sempre o partido 


dos homens nos 
fícios a ele nas en 


choques com as divindades. São feitos sacri- 
cruzilhadas, como se observa para Exu também 


no Rio i á J ta Y 
A o e nos lugares onde haja esta influência reli- 
. macumba carioca e do Estado do Rio de Janeiro, que 


sobrevive nos morros e em o 
dade e tendo como cenário 
pesquisadores influência de Vodu 


O culto de 


utros lugares, ao abrigo da curiosi- 
principal a favela, encontram os 


Exu é identificado por Marco Aurélio Luz € 


Georges Lapassade com i 
o rg 
o de Tromba, de Madagasc qo ulmibaida & prin com 


dr. 


Os conheci å 
ecimentos sobre Elegbá ou Bará são em tudo iguais 
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| aos conhecimentos mais secretos sobre Exu, sendo, portanto, um 
deslocamento, no caso da repressão sobre Exu: a volta do repri- 
mido se fazendo noutra direção ou forma cultural. Sendo Elegbá 

| menos conhecido, seu conhecimento, como deslocamento do 

| Exu, constitui um importante elemento de investigação. 

| 


Conforme Honorat Aguessy, o mito revela que Mawu e 
Lissá são o casal primordial: o primeiro, feminino, a fertilidade e 
Lissá, o segundo, masculino, a força, a robustez, o trabalho, o 
sol e o dia. Mawu-Lissá geraram Dada Dadiji, Nyokme, Aninon, 
Sã, Agebã, Cou, Ojô, e o filho mais novo Legbá. Este fica fora 
do jogo na partilha do patrimônio do casal progenitor, mas é 
encarregado de zelar pela herança e é mediador entre os outros 
deuses. A ordem estabelecida, entretanto, pode ser contestada 
pelo mediador. São (segundo Aguessy) inúmeros os mitos em, 
que Legbá usou o conhecimento das línguas dos diversos vodus 
para enganá-los e atirá-los uns contra os outros, assim se fazendo | 
impor como chefe, a cabeça do jogo, beneficiando-se das conten- 
i das que provocava. Vê-se que esses mitos parecem expressar a 
| compensação dos deserdados, a contestação do mais jovem em 
relação aos mais velhos. O culto de Legbá, o Exu vodu, deve ter į 
influência na macumba carioca, e deve, possivelmente, expressar | 
a contestação africana contra o europeu colonizador. Porque os 
filhos de Mawu-Lissá que possuem o patrimônio e riqueza são, 
também, os colonizadores ricos com quem se identificam. É uma 
identificação com o agressor rico e Legbá é o rebelde, talvez 
símbolo do guerrilheiro africano. Marco Aurélio Luz e Georges 
Lapassade fazem do Exu o personagem central do seu livro e 
dizem ser seu objetivo mostrar que a Quimbanda é o aspecto 
mais importante da macumba; que este sentido está escondido e 
que Exu usa uma linguagem indireta. Pensam também que Exu e 
sua mulher Pomba Gira são símbolos de uma proposição liber- ; 
tária, enquanto os chefes da “linha branca”, Ogum-São Jorge, | 
Oxalá-Sagrado Coração, Xangô-São Jerônimo, Oxosse-São Sebas- | 
tião, são símbolos da repressão. 

Verifica-se do trabalho de Aguessy que na linhagem dos 
homens, nos quais se adota o direito absoluto de primogênito 
sobre o mais moço, este representa os deserdados colocados à 
margem dos meios de produção, mas que contestam, entretanto, 
os direitos dos donos do patrimônio. p . 

A estrutura deste panteão daomeano, cremos, põe em evi- ` 
dência o problema do-conflito” de gerações, no qual o primogê- 
nito tem todo o direito ao patrimônio, sendo representante dos 
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-Lissá, enquanto Elegbá, o a 

E : os mais velhos e se rebela. 

a pah o H pio A a estrutura deste pan- 

teão paalu as lutas de-Dahomé any seus al dia 

ser esta interpretação ufna-tentativa mais de des ocar, para fora, 

o conflito de gerações e o conflito mais reprimido da luta de 

classe entre os ricos, detentores e donos do patrimônio, e os 
pobres; de outro lado. | , 

Legbá toma sempre o partido dos homens assim como Exu, 

e se devidamente tratado e propiciado faz tudo pelos homens 


que o cultuam. 


pais poderosos, andrógino Mawu 


e 


Este aspecto de conflito de geração e de classes também é 


africanos. Pensamos que outro elemento sutil (mais reprimido) 
está implícito, também, no panteão afro-brasileiro, em relação a 
Exu. Acabamos de citar este aspecto de conflito entre o rico e o 
seu empregado, mas vemos que, dependendo de como ele for 
manipulado, tanto ele pode fazer o mal como o bem. Este fato 
vem demonstrar um aspecto do homem, projetado nesta divin- 
dade, referente a uma transformação que ocorre quando há uma 
mudança de status. 


_ Estamos aludindo a um dado muito conhecido: ao do 
Jovem que contesta as instituições e tenta enfrentar as tradições, 
mas que, com o passar da adolescência e à medida que vai assu- 
mindo papéis sociais, profissionais e institucionais quando se 
Pa na Universidade, casa e tem filhos e cessa “de ser estu- 

ante, passando à pertencer, como seu pai, seu professor, etc., à 
outra geração, deixa também de ser Édipo, para ser Laio. 


, passa a formar 
, entre patrão e empregados, identifi- 
e desligando-se de suas origens. 
no Brasil, o feitor era recrutado 


es perfeitamente identificados com o 


agressor, senhor dos escra i 
i vo l 
cendentes. S, e ficava contra Os pretos seus as- 


Estamos : 
ab ça em dois Pontos que merecem ser enfati- 
status e a identificação com o agressor 
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Com relação a este último referimo-nos ao fato de todos os 
Orixás divindades serem filhos do deus supremo Olorum. São 
filhos deuses identificados com o pai, não no sentido de domí- 
nio e poder, mas, também, no significado de aceitação da ri- 
queza paterna da qual participam, cada um a seu modo, dentro 
de sua função, cada um representando parte de identificação 
com o poder paternal. Xangô é o deus do trovão e da tempes- 
tade e o outro, Ogum, é o deus da guerra e do ferro, etc. 

Diremos que o processo crescente da identificação do filho 
com o pai, passando de filho adolescente a pai, assim como o de 
mulato a feitor, de operário a dirigente de indústria, sendo evo- 
lução do conflito de gerações, também o é do conflito de classe, * 
controlado pela sociedade, através deste evoluir de filho a pai, de 
empregado a patrão. Esta evolução está presente dentro das es- 
truturas afro-brasileiras. Assim, ouvimos Nilo falar em Exu em 


- evolução para Caboclo ou Exu em evolução para Preto Velho; 


ou Exu "traçado em evolução”, etc, São, a nosso ver, não somen-— 
te expressões de repressão, por parte da Umbanda, às figuras da 
Quimbanda, mas, também, tentativas de dar forma a este proces- 
so de desenvolvimento de Édipo a Laio, de operário a patrão, de 
Exu a caboclo... 


Referem, também, que a cultura negra da África não é a 
mesma cultura negra do exílio e que a variável fundamental aqui 
no Brasil é a escravidão. Interpretam muito bem estes autores 
que o Candomblé da Bahia não é o Candomblé da África e, sim, / 
um empréstimo de um sistema lingüístico ritual mas com o con-: 
teúdo transformado pelas condições brasileiras. E dentro dessas | 
assinalou o desenvolvimento da sociedade brasileira no sentido 
capitalista e as consequentes desigualdades regionais. Dizem que 
a condição da cultura negra e do negro não é absolutamente a 
mesma na Bahia, no Rio de Janeiro e em São Paulo. Lembramos 
que o problema da escravidão já existia também na África e 
permaneceu no colonialismo. o 

As diferenças entre o Candomblé e a Macumba expressam 
também as diferenças que encontram suas raízes no ritmo e no 
desenvolvimento das forças produtivas. Acrescentam que na Ma- 
cumba alguma coisa de muito diferente e de muito novo foi 
criado no Brasil: o culto dos heróis da 1istória e das revoltas, os 
caboclos e os pretos velhos, que são, com os Exus, seus elemen- 
tos essenciais. 
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i s que a Umbanda, como reação repressora 
| Aen or Ç ON intensamente nos centros urbanos, e 
b pc E o Toco que pusemos em evidência acima, 
la Identificação do filho com o pai, do T n 
rico e repressor, está em ascendência, ad A As Ra 
mais limitada e adstrita ao morro, à favela. T > 
passade referiram que hoje em dia os Umban n a e 
mesmo entre eles alguns pretos retomam contra a luim anda as 
acusações que se fizeram outrora contra todos os ritos africanos 
e afro-brasileiros (contra a Macumba e também contra o Can- 
domblé, o Vodu e a religião muçulmana). Os grifos são nossos, 
porque estes Umbandistas brancos e alguns pretos representam 
exatamente os elementos “traçados” ou em evolução que corres- 
pondem a transformações de Édipo em pai e de operário em 
patrão, mas, também, do Édipo de uma cultura no de outra 


cultura. Na Quimbanda, dizem os citados autores, os negros fa-| 


lam simbolicamente de todas as libertações: a libertação dos es- | 
cravos, certamente, mas também a libertação dos negros en- | 


quanto negros e, ainda, a libertação de Eros, do amor louco. | 


Aqui está expresso o outro ponto de vista que estamos procuran- 
do mostrar: se a evolução da Umbanda está expressando a passa- 
gem de Edipo a Laio, está significando, também, a repressão do 
amor pela mãe, que &"o amor desvairado, ou melhor, o amor 
| louco, o amor reprimido pelo progenitor do sexo oposto. Luz e 
Lapassade estão de acordo com os pontos de vista que expomos 


através da Psicanálise, pois dizem: “Só mesmo a Psicanálise po- | 


derá dar uma resposta científica a como o corpo pode construir | 
nterpretação que esboçamos no | 


uma linguagem do psíquico”. A i 
capítulo sobre os mitos, a ori 
tação do pai-de-santo Nilo d 


30 Brasi Édino do fee caboclo, se transferiria da África 
-> asi, =dipo da cultura africana para a cultura afro-brasileira, 
aneceu como simbolo de poder, luta, 


o caboclo nos cultos afro-bra- 
ao maior que a imagem dos 
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orixás nagôs. Estes sobrevivem mais no pano de fundo do ceri- 
monial. Poder-se-ia dizer que mesmo no ritual público da Urn- 
banda, do asfalto, da rua São Clemente dirigido por Nilo, e no 
de Benjamim Figueiredo, ambos centros umbandistas típicos, as 
figuras principais são as dos caboclos. No da rua Mal. Rondon, 
que tem o nome de “Caboclo Mirim”, a figura central é um 
poderoso caboclo, cujo nome, Mirim, quer dizer pequeno, um 
menino, mas com intenso poder, o de Édipo quando venceu 
Laio. Satisfaz assim a fantasia do grupo religioso, a fantasia ; 
edípica e do amor louco, o amor pela mãe. Mas, paradoxalmente : 
em aparência, surgiu, por outro lado, o culto do pai Roberto, o | 
preto velho poderoso, também incorporado pelo Sr. Benjamim 
(na mesma casa) e capaz, como o caboclo Mirim, “de jogar 
qualquer um no chão”, expressão daquele chefe de clilto. E, 
portanto, a figura do pai forte, o que satisfaz outro nível da 
fantasia, mas, a nosso ver, registra aquela “passagem” da evolu- 
ção do filho a pai, além da interpretação do “caboclo traçado” 
em evolução de Exu para caboclo. 
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O MITO E O COMPLEXO , 


M. Klein, no prefácio de seu livro Inveja e Gratidão, conclui 
ser a inveja o mais potente fator no solapamento de sentimentos 
de amor e gratidão em suas raízes, uma vez que afeta a mais. 
primitiva relação com a mãe. A autora considera a inveja um 
impulso oral e anal sádico, expresso em tendências destrutivas e` 
operativas desde o começo da vida e tendo uma base constitu- 
cional. A obra de M. Klein se caracteriza pela importância que 
dá à análise das relações mais primitivas de objeto e considera 
que a complexidade da personalidade adulta somente pode ser 
entendida se puder ser acompanhada em seu desenvolvimento. 

As primeiras relações entre o bebê e sua mãe e entre o bebê 
e o seio conduzem à introjeção deste no ego, no princípio da 
vida, fazendo que o mesmo seja sentido como fonte de vida e 
segurança. Esta relação com este objeto bom restaura a perdida 
unidade com a mãe por ocasião do nascimento e a vivência de 
segurança que teria existido na vida pré-natal. ` 

Junto às experiências felizes da vida, inevitáveis conflitos 
emergem, provindos de origens tanto internas como externas, e 
as frustrações que os mesmos acarretam fazem eclodir vivências e 
fantasias relacionadas com objetos maus, sendo o seio mau o 
mais primitivo perseguidor. 

A inveja é um dos sentimentos destrutivas que mais contri- 
buem para as dificuldades do bebê e se prolonga por todo o 
decurso da vida, distingue-se do ciúme porque este é um senti- 
| mento resultante de uma relação a três, em que uma pessoa fica 
fora de uma relação amorosa, enquanto a inveja é oriunda de 
uma relação a dois. 
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ina de seu livro Inveja e Gratidão, 


M, Klein cita à interpretação de Elliott Jaques sobre o e 
stimológicas da palavra inveja, que vem do verbo invi que 
: malícia e malevolamente para dentro de, \an- 


significa olhar O im e que dá ênfase ao caráter maligno 
eo de inveji: Paulo Rónai, como já citamos, diz que 
inveja, literalmente, significa mau-olhado o . 

A inveja primária em suas raízes genealógicas se basearia na 
fantasia da existência de um seio inexauriível que guardaria para 
si todo o leite amor e cuidado, provocando na criança ódio e 
inveja em relação a este seio assim idealizado. 

Neste capítulo não se pretende fazer um estudo sobre a 
inveja e, sim, relatar as observações e experiências que guardam 
profunda relação com o tema deste livro. 

Começamos por duas informações que nos foram transmi- 
tidas e que constituem experiências de dois analistas muito co- 
nhecidos e merecedores de toda a confiança acerca de suas narra- 
tivas. 

Um deles nos contou que, em vésperas de tirar um curto 
período de férias, ouviu de um paciente um sonho no qual ele se 
via num campo, onde aparecia uma máquina ceifadeira (que 
possui uma grade larga na frente) que “enlouqueceu” subitamen- 
te e apanhou um casal de porcos que estava nas proximidades, e 
os destroçou. Correu o paciente em seu sonho a ver o sucedido 
e, com horror, divisou que eram pedaços humanos. 

, (o) sonho foi interpretado pelo analista como manifestação 
de inveja e ciúme do paciente em relação ao casal que sairia em 
férias, tudo como numa cena primária em que o ver, ou fantasiar 
o coito dos pais provoca ciúme e inveja, transformando esta 
relação numa cena de destruição e despedaçamento. 
as pr o analista, sua mulher e filhos saíram feti- 
e q cas as, pi ção estrada com pouco movi- 
ráyeis. Ao chegarem con iak climáticas não eram muito favo- 
aie em ea peknen eterminado ponto da estrada, viram 
da omiaa pu aproximava-se uma máquina ceifa- 
ambos se encontrariam En e analista calculou que 
treita que a estrada, e parou o is Gn pantaj MAN = 
passasse sem dificuldades, evitando a dossibilida a 
A máquina atravessou a ponte e, qua Fe idade de colidirem. 
do nosso informante, na ex oa aproximava do carro 

pressão deste, a máquina “enlouque- 


' | do ao i i 


Numa nota ao pé da påg 


pouco, com perigo de destruí-lo 
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estrada. Contou-nos que saltou logo, para prestar socorro, preo- 
cupado com o motorista do veículo, julgando que o mesmo 
estivesse morto ou gravemente ferido. Constatou, entretanto, que 
o mesmo se achava bem e dizendo não saber explicar o que 
tinha acontecido, pois que a ceifadeira, subitamente, escapara à 
seu controle e perdera a direção. Examinada a mecânica da má- 
quina não encontraram justificativa para o ocorrido. Como seu 
automóvel ficara avariado, teve de aguardar a chegada do socorro 
e do seguro, prosseguindo logo depois a viagem. Mas, mal percor- 
rera certa distância, parou o carro, aterrorizado, suando frio, 
lembrando-se do sonho de seu paciente na véspera. 

Outro caso foi relatado, também, por um colega analista e 
se referia a um sonho que tivera quando se analisava, fazia pou- 
co tempo, num país estrangeiro. Fazia menos de um ano que se 
iniciara o tratamento, quando sonhou que sua analista havia 
morrido. Acrescentou ter estranhado o sonho, pois que sua ana- 
lista tinha um aspecto saudável e nada indicava que isto podia 
acontecer. A analista interpretou o sonho como fantasias da 
morte da mãe do paciente, certamente com base em associações 
anteriores. Este, em sua ingenuidade de principiante, disse: “Não 
era outra pessoa, nem minha mãe, e sim a senhora mesmo”. Não 
havia deformação de figura da analista e o analisando insistiu, 
categoricamente, que a morta era ela própria. Três dias após 
quando voltava à consulta, foi informado que não podia ser 
atendido porque a analista havia morrido. Procurando informar-se 
sobre o fato, soube que a morte a colhera de surpresa. 

Este colega, hoje membro efetivo de uma sociedade de Psi- 
canálise, concluiu seu relato dizendo que achou ter tido um 
sonho premonitório. 

Mais uma história deste gênero foi contada por uma pessoa 
fidedigna, que relatou um sonho que tivera sua mãe, no qual 
aparecia sua irmã de 3 anos de idade caída dentro de um poço, 
e, como era inverno, estando a menina muito agasalhada, suas 
roupas lhe serviam de bóia, o que a conservava nã superfície da 
água, não deixando que se afogasse. Acordando, pela manhã, a 
mãe narrou o sonho ao marido, e a mais ninguém. Horas após, 
ouviram gritos da menina e foram encontrá-la, exatamente na 
mesma situação do sonho, dentro do poço e com as roupas 
flutuando impedindo que imergisse. 

Citamos apenas estes três sonhos, como exemplos, consta- 
tando ao mesmo tempo uma situação contraditória nas informa- 
ções que recebemos sobre esse assunto, de sonhos premonitórios, 
como podíamos classificá-los de momento: já ouvimos um gran- 
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de número de sonhos deste tipo, previsões Ee a 
em estado de vigília que seriam acompanhados de ta : ju 
lhantes: ao mesmo tempo uma atitude de rejeição contra tais 
então dos cultos afro-brasileiros, é a regra ouvir não 
apenas que estes sonhos são proféticos, mas que têm ligação 
com desejos de pessoas em agredir e fazer mal a outrem. Esta 
concepção está ligada à crença em magia negra f Dentro dessas 
concepções existem as de que muitas enfermidades, sofrimentos 
ou infelicidades são resultantes de malefícios, provocados por 
outras pessoas, desafetos, rivais e invejosos. 


Há, também, todo um processo de descoberta desses males 
através de “adivinhações”, interpretações de mecanismos que são 
comunicadas aos consulentes, seguindo-se a prescrição de técnicas 
por parte do pai-de-santo, de propiciação, conjuração e exorcis- 
mo, visando a desfazer o mal, a “coisa feita”, ou feitiço. 

De outro lado, constata-se a situação oposta, uma atitude 
de rejeição que não aceita quaisquer explicações para esses acon- 
tecimentos que não sejam relações de coincidências. 

Talvez não haja nada escrito em Psicanálise, pelo menos não 
estamos lembrados, sobre algum tema que trate destes aspectos, 
principalmente sobre o problema da coincidência. 


Cremos que, desde o princípio de seus estudos, Freud dei- 
xou implícita a impressão de que coincidência não existiria até 
prova em contrário, dentro do processo analítico. Em princípio, 
quando um paciente no curso de sua análise, se refere a uma 
Situação de coincidência, o psicanalista não se considera satis- 
feito com tal afirmativa. Para o analista tudo que ocorre no 


processo analítico tem uma ou mai = 
= mais razões para suc a - 
tanto, a declaração de um para suceder. Por 


ser considerados como coincidê 


entre certas situações. Não 
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O, que a existência de so- 
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configuração qualquer do futuro, não pode ser posta em dúvida, 
mas fica ainda por estabelecer se estas profecias coincidem em 


alguma forma notável com o que, mais tarde, sucede na reali- 
dade. 


Diz que a presença de qualquer ato psíquico fora de cálculo 
agudo, capaz de prever em seus detalhes os sucessos futuros, 
contradiz por uma parte todas as hipóteses e posições da ciência 
e, por outra, satisfaz com excessiva fidelidade antiquiíssimos de- 
sejos da humanidade. Freud, ao se referir ao desejo, toca numa 
palavra que é uma das colunas mestras, das mais importantes de 
sua obra, isto é, o papel dos desejos inconscientes. Além disso 
desejo é a base de sua conceituação sobre o sonho, sendo este, 
para Freud, a realização imaginária ou alucinatória de desejos. 
Além disso ele afirma que, se o sono não produzisse uma dimi- 
nuição da motilidade, e, portanto, uma garantia de que o desejo 
inconsciente não possa atuar, ao se tornar consciente, descarre- 
gando-se em ação, o sonho não poderia ser sonhado. 


Sonho de morte dos pais, como no referido em primeiro 
lugar, o da máquina ceifadeira e morte do casal dos “pais- 
porcos”, na véspera de o analista sair de férias, revela bem este 
caráter de fantasia, expressando desejo de morte violenta do ca- 
sal unido na cena sexual, em que a máquina com sua “loucura” 
expressa a violenta e desesperada agressão do ciúme e inveja do 
paciente, contra o casal parental representado nas pessoas do 
analista e sua mulher, assim como a agressão desmedida por ser 
abandonado, revelando grande intolerância à separação. 


No segundo sonho, o desejo de morte contra a analista 
poderia estar ligado à percepção consciente ou inconsciente do 
analisando de algo que o afetou provocando o seu ódio. Inde- 
pendentemente ou de mistura com a transferência, pode ter da- 
do origem ao conteúdo manifesto do sonho, o qual coincidiu 
com o conteúdo latente, tal como costuma ocorrer nos sonhos 
infantis. ——— Ee 


Em seus dois reduzidos trabalhos Sonho e Telepatia e So- 
nho e Ocultismo, Freud afirma que a natureza deste processo 
nada acrescenta à nossa inteligência sobre o sonho, e que a Psica- 
nálise, sim, é que poderia ajudar a compreender telepatia e eso- 
terismo, 

É nesta posição que nos situamos, procurando com auxílio 
da Psicanálise tentar uma melhor e maior compreensão dos fenô- 
menos de telepatia e parapsicologia. 
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de aprofundar conhecimentos do fenômeno chamado telepático, 
bem como da parapsicologia, que, conforme Powel e Bergier, 
sera a ciência da segunda metade deste século. Conforme estes 
autores, a comunicação a distância entre certas pessoas é um 
poder que o homem teria tido e do qual haveria sido dissuadido 
de usar, restando, agora, apenas vestígios do mesmo. 


O estado de repouso, o dormir, facilitaria, para Freud, a 
captação da mensagem telepática pelo inconsciente, quando duas r 
ã uma da outra. , 
aar facilmente aceitável que as mensagens telepá- 
ticas sejam recebidas no instante em que ocorre o acontecimento 
provocador, sendo percebida pelo inconsciente do outro na noite 
seguinte ou durante a vigília. Além disto, sabe-se que a formação 
onírica começa durante o dia, até que, à noite, entra em cone- 


Pode-se dizer que hoje, em qualquer país, a parapsicologia 
desfruta de um intenso interesse científico e universitário, exis- 
xão com o desejo inconsciente, que a converte em sonho”. Po- tindo laboratórios e departamentos dedicados a estes estudos. A 
rém, continua Freud, “se o fenômeno telepático não é mais que União Soviética é o país mais interessado nestas pesquisas, sobre- 

, ' a a ae aa . . r 
uma produção do inconsciente, então não nos encontramos com tudo ligadas a voos espaciais, no que é acompanhada pelos 
; EEUU. É de conhecimento geral que o astronauta Mitchel, da 
telepatia as leis de atividade psíquica inconsciente”. missão Apollo, de fevereiro de 1971, fez experiências de comuni- 

Na relação entre paciente e analista, particularmente dentro cação telepática e que seus resultados, analisados após, surpreen- 


da situação transferencial e contratransferencial, se processam deram pelo êxito. O ma ur pestler em sou livro As 
mensagens não expressas verbalmente e que, contudo, são perce- Raízes do Acaso, referindo-se à necessidade, por parte da Para- 


bidas, na maior parte das vezes obscuramente, pelos dois compo- psicologia, de situar-se como ciência, cita as inumeráveis pesqui- 
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nada novo. Em tal caso é natural e imprescindível aplicar à 


nentes da relação analítica. Trata-se provavelmente de identifi- 
cações projetivas nesta relação transferencial e contratransferen- 
cial, ou melhor, de contra-identificação projetiva. Um dos cuida- 
dos do analista, e que sua formação o auxilia a desenvolver, é 
evitar desempenhar papéis, como quer seu paciente, por assim 
dizer solicitados pelas identificações projetivas do paciente. Evi- 
tar ficar com o sofrimento que o paciente coloca dentro de si é 
outro aprendizado obtido através da formação do analista. Sabe- 
mos que a identificação projetiva operando através da colocação 
de partes do self em outra pessoa tenderia a levar esta pessoa a 
postos nela. As identificações proje- 
sim dizer) dentro da mente de quem 
rça dos conteúdos inconscientes, que 
m ações, se contra as mesmas não se 


Observação e pesquisa 
sas percepções e captações 
analítica, continuam operand 
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sas que estão sendo feitas em laboratórios e em inúmeras repeti- 
ções de testes, lembrando os trabalhos de Rhine e sua mulher, 
na Universidade de Duke, em Carolina do Norte, e as que estão 
sendo efetuadas na Rússia, onde se supunha que a Parapsicologia 
deveria ser condenada como heresia ao credo materialista. Neste 
país desde 1916, Betcherew, associado de Pavlov, estudava a 
percepção extra-sensorial com o nome “radiobiologia”. Em 
1960, Leonid Vasilew, professor de Fisiologia na Universidade de 
Leningrado, publicou experiências de teleipnose: pessoas hipnoti- 
zadas tinham sido despertadas a distância, por ordem transmitida 
telepaticamente, e outras foram hipnotizadas, também a distân- 
cia, pelo mesmo processo. 

Freud, convencido da existência do contato e interação te- 
lepática entre analista e analisando, emitiu a idéia de que a per- 
cepção extra-sensorial teria sido um método arcaico de comuni- 
cação entre indivíduos, suplantado mais tarde por método mais 
eficaz de comunicação sensorial. 

Freud era membro da Sociedade Americana e da Sociedade! 
Inglesa de Pesquisas Psíguicas que investigam as comunicações: 
extra-sensoriais. A 

Este método arcaico, pressuposto por Freud, seria o mesmo 
que foi descoberto por M. Klein, que o denominou de identifi- 
cação projetiva, cuja dinâmica já conhecemos no decurso deste 
livro. Este tipo de identificação é o meio de comunicação mais 
arcaico entre o bebê e sua mãe. O desenvolvimento da linguagem 
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rocessos sensoriais, pensamentos, etc. fez com que a iden- 


e m nível inconsciente, atuante, 


tificação proeiva = oi e 

as as relações. 
cm 1924, psd Freud a Ernest Jones que estava prestes 
a relatar uma contribuição da Psicanálise à questão da telepatia, 
tendo Jones insistido em que não O fizesse, temendo que hou- 
vesse risco de descrédito da Psicanálise. Em outra oportunidade 
Freud pensou tratar desse assunto num congresso internacional 
de Psicanálise, quando deveria apresentar um ensaio sobre Psica- 
nálise e telepatia, tendo sido, contudo, mais uma vez dissuadido 
por Jones. 

Esta preocupação de Jones está presente na mente de mui- 
tos psicanalistas até hoje, mas trata-se, antes de mais nada, a 
nosso ver, de uma falta de informação. Em primeiro lugar, es- 
tamos diante da resistência que desperta todo fenômeno ligado 
ao inconsciente. Tratando-se de manifestação arcaica é capaz de 
ser sentida como sinistra. É fator também de grande desagrado o 
percebermos que podemos ser influídos por outra pessoa. Este 
tipo de comunicação, pelo seu primitivismo e por se achar ligada 
ao processo primário, reinante no inconsciente, desperta reações 
por parte do pensamento lógico, muitas vezes apenas pretensa- 
mente científico. 

Koestler em seu apanhado informativo refere que a dificul- 
dade maior resulta da falta de informação sobre a evolução da 
ciência exata, de um lado, e da parapsicologia, de outra parte. 
Nos dois campos, o clima se modificou de uma maneira notável 
nos últimos dez ou vinte anos. A pesquisa parapsicológica se fez 
mais rigorosa, sujeita a estatística e cliente de computadores, 
enquanto a física teórica tornou-se, cada vez mais, “oculta”, 


transgredindo, cada vez mais “alegremente”, as sacrossantas leis 
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sequente do fato de o fenômeno dito parapsicológico estar liga- 
do ao processo primário do inconsciente e aos desejos instintivos 
de outra pessoa e aos do próprio indivíduo. A percepção extra- 
sensorial pode ser a percepção do inconsciente em diversos ní- 
veis. Sabemos hoje que existem leis que regem a coincidência e 
que, longe de serem isoladas, elas podem aparecer em série. São 
as leis da serialidade, talvez tão fundamentais quanto as da ff- 
sica. - 

Nossa comunicação neste momento quer esclarecer e deixar 
de pé a hipótese de que, muitas vezes, o mal sofrido por uma 
pessoa decorre de sua percepção inconsciente do ódio e da inveja 
de outras pessoas, das quais não se pode defender por se asso- 
ciarem a seus próprios desejos de morte; é a inveja de “si mes- 
mo”. Além disto levanta-se a hipótese de que os sonhos premo- 
nitórios são na realidade expressão de desejos que possam ser 
captados e realizados efetivamente, em consequência de se asso- 
ciarem aos seus desejos de morte de quem, desejando a morte, 
desencadeia processos psicobiológicos de morte. a 

Kammerer, citado por Koestler, expõe a teoria de que as 
coincidências tendem a se reproduzir em série. Ocorrência regu- 
lar de fatos ou de acontecimentos idênticos ou semelhantes, ou 
união no tempo e no espaço tal como membro individual de 
uma sequência, tanto quanto a análise séria permite julgar, não 
são realizadas pela mesma causa ativa. 

As coincidências, isoladas ou em série, seriam manifestações 
de um princípio universal da natureza que opera independente- 
mente da causalidade física. As leis da “serialidade” poderão ser 
tão fundamentais quanto as da física, mas permanecem inexplo- 
radas. As coincidências isoladas ou em série não são, senão, 
cimos visíveis de um iceberg insuspeitado, porque o hábito e a 
tradição nos fazem negligenciar as manifestações onipresentes de 
serialidade. 

“Unir os semelhantes no espaço e no tempo e ligar, por 
afinidade, acontecimentos concorrentes vinculados” é uma lei da 
serialidade. Como num (iceberg percebemos apenas a crosta su- 
perficial considerada como coincidência, enquanto a base per- 
manece invisível, 

Claude Lévi-Strauss diz que, desde os trabalhos de Canon, 
percebe-se mais claramente sobre quais mecanismos psicofisioló- 
gicos estão fundados os casos atestados, em todas as regiões do 
mundo, de morte por enfeitiçamento ou conjuro. Canon mos- 
trou que o medo, assim como a cólera, se acompanha de uma 
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atividade particular do sistema nervoso simpático. Esta atividade 
é normalmente útil, acarretando modificações orgânicas que pos- 
sibilitam ao indivíduo se adaptar a uma situação nova; mas se O 
indivíduo não dispõe de nenhuma resposta instintiva ou adqui- 
rida para uma situação extraordinária ou que se considere como 
tal, a atividade do simpático se amplia e desorganiza e pode, 
algumas vezes, em poucas horas, determinar uma diminuição do 
volume sangúíneo e uma queda de pressão. Tais fatos têm como 
resultado desgastes irreparáveis para os órgãos da circulação. A 
falta, além disto, de alimentação e ingestão de líquidos em indi- 
víduos tomados de angústias profundas, acarreta uma permeabili- 
dade crescente dos vasos capilares. Estas hipóteses foram confir- 
madas em inúmeros casos de traumatismo consequentes de bom- 
bardeios, ações em campo de batalha, etc... Diz Lévi-Strauss 
que seria O processo que ocorre na prática da magia, mas que a 
eficiência desta implica na sua crença, e que a magia se apresen- 
ta, principalmente, sob três aspectos complementares: a crença 
do feiticeiro na eficácia de suas técnicas; em seguida, a crença do 
doente que ele cura ou da vítima que ele persegue, isto é, a 
crença no poder do feiticeiro; e, finalmente, a confinaça e as 
exigências da opinião coletiva, no seio da qual se definem e se 
id ni feiticeiro e aquele que ele enfeitiça. 
partes em causa está apta, isoladamente, 

a ia clara de atividade do simpático e 
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normal sofre Sempre de uma carência de significado, e que o 
pensamento dito patológico (ao menos em certas manifestações) 
dispõe de uma pletora de significantes. 

No trabalho de Lévi-Strauss, vê-se que tanto o doente que é 
tratado pelo curandeiro, como a vítima de um malefício creêm e 
são conscientes não somente de processos maléficos, como tam- 
bém crêem e esperam a cura por manipulação ou técnica mágica. 

O que podemos dizer é que a crença nos poderes tanto 
maléficos como de cura só tem de consciente um nível apenas, 
como o cimo de um iceberg, possuindo toda uma série de cama- 
das menos conscientes e até camadas e extratos profundamente 
inconscientes; não sendo pois a fé, a crenca consciente, senão 
um aspecto terminal, pois que há toda uma série de elementos 
inconscientes que explica a fé. 

Como argumento, lembraríamos o que ocorre com a ima- 
gem de uma divindade conhecida pela consciência. Poderia estar. 
relacionada com a imagem inconsciente do pai e, num nível mais 
inconsciente, à figura protetora materna ou mesmo à figura com- 
binada dos pais. Talvez também esta imagem possa estar asso- 
ciada à própria onipotência infantil. Assim, todo o processo fi- 
siológico, descrito por Canon, da morte no vodu somente se 
poderia operar pelas raízes profundas dentro do inconsciente dos 
significados da transgressão e do malefício. Poderíamos dizer, 
então, que em princípio a vítima se beneficiaria de uma psicaná- 
lise (se pudesse submeter-se a tal processo) e que seria terapêu- 
tico descobrir a dinâmica insconsciente do que se opera na reali- 
dade interna e que pode levar à morte. 

O pensamento considerado normal ou lógico interroga acon- 
tecimentos como os da morte vodu e não encontra significado 
para as transgressões tabus; não: deve sentir-se perseguido pelo 
enfeitiçamento, suportando práticas de magia. O pensamento ló- 
gico rejeita que lhe possam fazer mal. Sabendo de alguma prática 
mágica contra sua pessoa, sorri, não se incomodando, nem aceita 
que delas possa advir alguma desventura. Contudo, uma série de 
acontecimentos de tipo maléfico pode sobrevir. Infelicidade nos 
negócios, relação amorosa perturbada ou desfeita, etc. No ín- 
timo, em níveis menos lógicos, podem vir idéias de que a série 
de acontecimentos existentes agora em sua vida resultou de prá- 
ticas de magia negra. Outras situações e acontecimentos poderão 
acrescentar mais elementos que acentuam a divisão: num nível 
intelectual, o pensamento dito lógico tentará continuar não acei- 
tando práticas de feitiçaria. Poderá continuar usando outras hi- 
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nais e explicativas; por outro lado, entretanto, 
mitivos da personalidade, a série de males que 
tabelecer relações com fantasias incons- 
retidas no inconsciente, resultantes de 


póteses mais racio 
em níveis mais primi 
lhe ocorrem poderão es 
cientes de tipo tanático, 


conflitos e desejos de morte. 
Mecanismo de defesa, amor, desejos de vida podem por 


muito tempo manter sob relativo controle os conteúdos e fanta- 
sias tanáticos inconscientes. Este equilíbrio, entretanto, sofre 
modificações em função de conflitos e de impulsos e desejos de 
morte. 

Na psique do homem civilizado existe uma série de níveis, 
desde o intelectual e lógico até o pensamento mais arcaico, com 
a presença, no seu mundo interno, de objetos maus e persegui- 
dores, auto destrutividade e inveja de si mesmo. 

Quando o homem civilizado se interroga e busca o signifi- 
cado de seu universo, não o encontrando, está com seu pensa- 
mento lógico e intelectual interrogando apenas o cimo do 
iceberg, já sabemos que suas interrogações só podem se dirigir à 
parte visível do iceberg, isto é, à parte consciente de suas vivên- 
cias, tornando-se muito difícil indagar-se diretamente e buscar 
sentido ou razões que esclareçam melhor suas ansiedades. 

Só a técnica psicanalítica tem condições de perceber a parte 
submersa do iceberg, ou seja, a parte inconsciente e mágica de 
seus temores neuróticos, sintomas e ansiedades. E somente esta 
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entre nossa medicina orgânica e a terapêutica psicológica como a 
psicanálise”. 

Lévi-Strauss refere-se a um tratamento xamânico numa tri- 
bo do interior do Panamá de um caso de parada de trabalho de 
parto, no qual ocorria um diálogo entre o xamã e sua paciente, 
em que esta verbalizava momentos de sua vida e havia um histó- 
rico dos acontecimentos e um descrever de incidentes de inte- 
resse retrospectivos. “Tudo se passava como se o oficiante tra- 
tasse de conduzir uma pessoa cuja atenção ao real está indubita- 
velmente diminuída e a sensibilidade exacerbada pelo sofri- 
mento, levando a paciente a reviver de maneira muito precisa e 
intensa uma situação inicial, e a perceber dela mentalmente os 
menores detalhes”. 

Portanto, o xamã usou uma técnica que pelo menos se: 
aproxima de uma psicoterapia de tipo psicanalítico em que a 
verbalização dos problemas é de importância central. 

Contudo, há uma restrita ação que se refere a uma luta 
dramática entre os espíritos protetores e os espíritos malfazejos 
pela reconquista da alma. 

Parece que teríamos nos afastado de nosso tema, mas, na 
realidade, chegamos a um ponto importante, que é o da interpre- 
tação primitiva da doença (pelo menos em parte) como conse- 
quência da ação de espíritos malfazejos sobre a pessoa, causando 
doenças e distúrbios do comportamento. Já sabemos, também, 
que quando ocorrem sintomas sérios toda a coletividade de tipo 
primitivo se movimenta para a reconquista do doente e, como 
temos assinalado, a enfermidade é vista como rebeldia em face 
do poder do estatuto cultural e social vigente numa determinada 
sociedade, tribo ou grupo. 

Restabelecemos o contato com a hipótese de que, como 
dissemos, muitas vezes o mal de que o indivíduo é portador 
pode ser consequência de identificações projetivas com conteú- 
dos invejosos sobre a mente do invejado. A percepção, por este, 
da agressão maléfica da inveja alheia, associando-se aos seus pró- 
prios impulsos tanáticos e à inveja de si mesmo, criaria uma 
soma de cargas destrutivas que no inconsciente poderia produzir 
perturbações mentais e psicossomáticas. Estas podem levar à 
morte conforme mostraram os trabalhos de Canon, ao estudar a 
morte na religião vodu. 

As técnicas de curas mágicas existentes nos terreiros de 
Candomblé e de Umbanda contra "mau-olhado” seriam pois 
curas xamanistas e que visam, com processos primitivos sobrevi- 
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ventes de um período remoto da humanidade, a pd a in- 
fluência das identificações projetivas dia ee aid 
assim provocar sintomas psíquicos ou/psicossomáticos no deposi- 
tário, isto é, no indivíduo que lhe serve de receptáculo. , 

Quando um chefe de terreiro faz passes que significam su- 
primir influências de inimigos, de espíritos maus e de mau 
olhado, tenta ao mesmo tempo agir contra os conteúdos auto- 
agressivos de seu paciente. 

Em seu trabalho Sobre Identificação, M. Klein, depois de 
estabelecer o papel da inveja na tentativa de atuar sobre o objeto 
invejado, colocando-se dentro da vida deste, estudou a identifi- 
cação de Fabian com Poujars (na novela Se eu fosse você de 
Julian Green). Fabian, após ter usado a fórmula ensinada pelo 
diabo para se tornar o outro, fala para Poujars da mesma forma 
humilhante que Poujars costumava falar com ele e, tomando 
uma decisão, obriga-o a fazer um cheque a seu favor. As partes 
de Fabian, colocadas dentro de Poujars por ação diabólica, visam 
a dominar sua vítima e tirar de Poujars o que Fabian inveja. 

Na segunda identificação, entrando Fabian no corpo e per- 
sonalidade de Paul Esmenard, faz com que este puna Elise e 
estrangule Berta. 

Melanie Klein em Notes On Some Schizold Mechanism diz 
que uma voracidade intensificada e a negação, que caracterizam 
a defesa maníaca, são, junto com a inveja, importantes fatores 
na identificação projetiva. Mas, nos exemplos que M. Klein tira 
da novela do escritor francês, observa-se o sadismo de Fabian 
sobre sua vitima. Na novela tudo começa com a capacidade de 
Fabian usar a fórmula que lhe é ensinada pelo diabo. O 
significa esta figura do diabo por que esta gia d hars a 
e qual a significação da inveja a necessidade de agredir 
z ii que quando os personagens da novela passam a 
= aa ea fazer a vontade deste, agindo contra eles próprios 

matando, é porque eles mesmos já estariam inclinados a agi- 
rem destrutivamente, A inclusão de Fabian na lidade d 
demais personagens, com seus desígnios vi o 

; A esignios violent desen- 
cadearia os impulsos ou desei i sea aie E 
nado esejos persistentes na intimidade 
Na realidade, i : 
de cura mágica, eles sem E DS que sejam os processos 
ego, ou do € Mad em algumas técnicas do 
ego subsidiário, para ser defendid lib | 
quer este provenha da agressão de fora E aa SU 
técnicas estão incluídas as introjeções di auer do dentro, Mesas 
cismo de objetos maus (mais espírito de objetos bons e o exor- 
Os, entidades malfazejas, en- 
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tidades perseguidoras por não terem sido manipuladas ritualmen- 
te) e, também, as partes destrutivas de si próprio ou de outros, 
principalmente as que são invejosas. Os processos curativos de 


tipo mágico e arcaico utilizam as leis da magia que são as do 


processo primário reinante no inconsciente, principalmente do 
deslocamento e da condensação, que conforme Lacan, consti- 
tuem uma estrutura de linguagem, a condensação sendo metá- 
fora, e o deslocamento, metonímia. Utilizando as mesmas técni- 
cas tentam livrar-se dos conteúdos destrutivos atribuídos a ou- 
tros. Mas a captação da destrutividade alheia não é sempre malé- 
fica e indefensável. Ao contrário, muitas vezes o fato da percep- 
ção da agressão de outro contra o sujeito pode encontrar uma 
reação em não aceitá-la e portanto, não introjetá-la. O visado 
pode se defender reagindo contra a submissão e influência de 
outro. Algo como o que se passa na hipnose, pois, em princípio, 
uma pessoa só se deixa hipnotizar se quiser. Ocorrem, freguente- 
mente, reações contra a hipnose como oposição inconsciente à 

ordem hipnótica. Muitas vezes a não aceitação inconsciente se 

opõe a um desejo consciente de ser hipnotizado como quando o 

indivíduo procura a hipnose como processo terapêutico para li- 

vrar-se de algum mal e não o consegue. É esta a razão do fra- 

casso frequente dessa técnica. O verificável nesta oposição in- 

consciente contra a hipnose ocorre também quando alguém per- 

cebe, fora do espectro sensorial, que uma vontade alheia está 

operando sobre ele. Tudo se processaria inconscientemente: tan- 

to a percepção como a reação contra a influência alheia. 

Sabemos que o desejo de procurar uma psicoterapia, por 
mais forte que seja, pode esbarrar numa vontade oposta. A opo- 
sição vence, muitas vezes, o desejo de se tratar. Supõe-se que 
este desejo contrário é de características destrutivas, possuindo 
ao mesmo tempo elementos de natureza competitiva, de inveja 
ou rivalidade contra o terapeuta a quem conscientemente buscou 
para o tratamento, mas que, inconscientemente deseja derrotar. 

Chegamos assim à seguinte hipótese: um mal só se processa- 
rá se no inconsciente de uma pessoa a sua destrutividade estiver 
agindo francamente contra si mesma, agravando-se mais intensa- 
mente quando capta a agressão de outro e comporta-se, então, 
masoquística e destrutivamente. 
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UMA INTERPRETAÇÃO PARA 
REFLETIR 


Então, na situação analítica, o paciente, por maior que seja o 
interesse em buscar as razões de seus problemas, pode conduzir-se 
de maneira contrária à que seria de se esperar, passando a 
dissimular e a distorcer, falsificar fatos, chegando mesmo a mentir. 

Felizmente, a análise não transcorre sempre dentro desse 
clima. Mas, se não fosse esta oposição ao trabalho analítico, 
parece-nos que não se explicariam tantas dificuldades, habitual- 
mente chamadas “resistências”, no decurso de um tratamento 
analítico. | 

Esta reação aos legítimos desejos de ser analisado não existe 
somente na situação psicoterápica. 

Ocorre, frequentemente, todo um processo por parte de 
muitas pessoas e mesmo de alguns analistas de ataques a certos 
elementos fundamentais da Psicanálise. 

Tomemos, por exemplo, as críticas corriqueiras e que têm 
proporcionado tanta celeuma no meio social, profissional e cientí- 
fico do que Freud colocou em evidência sobre a sexualidade como 
um dos elementos decisivos na gênese da neurose e na origem de 
aspectos comuns e quotidianos da conduta humana. 

Se este descobrimento, e principalmente. o do emp ano. de 


relação entre sexualidade, agressão e neurose. 
Anthony Stor, lembrando que o homem co-participa com os 
outros animais dos mesmos impulsos básicos, assinala que a 
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esta animalidade é responsável por muitos 
ao psicanalista. Acrescenta que a tarefa 


deste deve ser interpretar em manifestações verbais à conduta de 
esie So i ia corretamente relacionada com 08 
seu paciente, de maneira que seja corre. do rei 
impulsos biológicos primitivos que divide com o restante do reino 
Imp ontato com sua natureza 
animal, na esperança de que, reposto em c ir melh ; 
íntima e básica, O paciente seja capaz de descobrir melhores manel- 
ras de expressão para tal fato em sua vida real. 

Por outro lado, Roger Money Kyrle destaca que, apesar 
destes obstáculos ao entendimento, o homem teria uma disposição 
inata para descobrir a verdade, ainda que sofra de distorções e 
erros inconscientes. Acrescenta que à inibição dos pacientes é 
produto de distúrbios das concepções. Este autor está se referindo 
aos conceitos de Bion e acrescenta que as bases inconscientes, 
mesmo das pessoas menos atingidas pelos conflitos, são fortemente 
crivadas de distorções, principalmente da vida sexual. Assim, 
seguindo Money Kyrle, um problema básico em Psicanálise está 
. francamente relacionado às distorções sobre sexualidade. 

Toda uma série de distorções se constitui assim em signifi- 
cantes distorcidos que implicam significados deturpados. Mas o 
dano não fica neste ponto. A mesma desfiguração que gera 
conceitos distorcidos proporciona uma deformação de objetos, 
que são transformados em maus, pois o significante, sendo for- 
mado pela imagem acústica (e, por extensão, por outras imagens), 
e a imagem, por sua vez, sendo a representação do objeto, é o 
próprio objeto e as significações que são atacados, desfigurados e 
ia maus. Assim, se O ataque aos significantes gera uma 
ai p ea um Em normal e criador é também, por 
toda Umare Ah Aetos O E r N transformando-se 
SNESE A ot - O resultado é uma série de erros e de 

. ISolados ou unidos destrutivamente, em lugar de 
verdades e objetivos bons unidos em atos criadores: 
distorção de suas tendências naturai ibid pad 
nação inata para alca F 

p nçar a verdade. Como verdade aqui se 


consi i 
nsidera a necessidade de conhecer todos os processos de distor- 


ção que tenham ocorrido, co 
; , como acabamos i i 
só se for efetuada a retifica e rerarin 2 Eto porie 


verdade e poderá o homem Eid é que será encontrada a 
A A r das satisfaçõ i 
está nam preparado por sua natureza ções para as quais 
stive iné RR 
ursos minêndo neste livro situações que ocorrem em 


de porno do do mundo externo e do superego. 
no curso de representaçõ eturpações que existem, por exemplo, 
ções da cena primária (o coito dos pais), é 

(d 


incapacidade de utilizar 
distúrbios que o levam 


há no homem uma incli- 


156 


claro que verificamos que o ataque por parte da criança em 
consequência da inveja e do ciúme torna mau um ato criador. 

Vemos, assim, que o elemento provocador da agressão e 
deturpação tanto pode vir do mundo exterior internalizado, como 
pode ser consequência de agressão motivada por razões internas, 
tais como ciúme e inveja, em função de frustrações. Os elementos 
psíquicos resultantes dos impulsos sexuais são os que mais violen- 
tamente ficam atingidos, e assim não podem, conforme a sua 
tendência inata, se realizar livremente. E o que chamamos de 
alienação do instinto sexual, e a meta da Psicanálise é desfazer tais 
alienações da sexualidade através de retificação dos erros exis- 
tentes no inconsciente, conforme temos procurado mostrar. Por 
isso podemos concluir aqui que a finalidade da análise é, desfa- 
zendo erros, distorções e deturpações, restabelecer a verdade. E é 
em função desta procura de verdade que existe o método psicana- 
lítico, capaz de captar, entender esta semântica, que Paul Ricoeur 
chamou de “semântica de desejo”. i . 

Estamos examinando preponderantemente as condições inter- 
nas ligadas às fantasias inconscientes, e em relação principalmen- 
te com objetos internos. Tem-se estudado muito menos as situações 
externas e os estímulos que partem das mesmas e que bombar- 
deiam, a todo momento, a realidade interna. É nesta ordem de 
idéias que gostaríamos, neste momento, de ampliar nossos conhe- 
cimentos sobre os significantes e simbolismos que se expressam 
nos rituais religiosos, buscando ver um pouco mais quais as 
finalidades implícitas nos mesmos e qual é a sua linguagem, ou 
melhor, sua metalinguagem. 

Para isto, teremos que nos perguntar, mais uma vez, O que é 
um ritual e de onde procede sua vitalidade e permanência. E 
pensamos então que o rito é uma forma, em primeiro lugar, da 
transmissão no tempo, e por tempo muito longinquo, de uma 
mensagem ligada a determinadas condições sociais que desejam se 
ver legitimadas pela religião, havendo interesse em que as mesmas 
sejam introduzidas na mente humana (ou mantidas), em condições 
de um impacto todo especial. 

É necessário deixar bem claro que a realidade externa não é 
totalmente desligada da realidade interna e vice-versa. A relação de 
ambas é dialética. Pensamos que o ritual somente poderá ter esta 
condição de expressar uma mensagem, se a mente humana, por sua 
vez, possuir uma estrutura capaz de tal captação para transformá-la 
em linguagem sacra do rito. Mas o psiquismo encontra, nos atos e 
palavras rituais, a tela na qual certas tendências são projetadas, 
conferindo-lhes significados de importância individual e coletiva. 
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“é naturalmente mais fácil aprender 
nder a sua significação doutrinária 


do que dominar as dificuldades de uma linguagem estrangeira. Para 
pessoas que já se acostumaram a, pensar em Deus através de um 
conjunto de símbolos, é mais difícil pensar nele em outros 
termos”. i > u : 
“Existem certas igrejas no Ocidente, continua Huxley, 
"mesquitas e templos no Oriente, onde o mais irreligioso dos 
| turistas não pode deixar de sentir uma presença. Seria natural- 
pode d A 
mente um erro imaginar que esta presença é a daquele Deus que é 
“espírito; é, antes, uma presença psíquica dos pensamentos e 
sentimentos humanos sob a forma limitada e individual de acordo 
com o impulso de suas naturezas inatas, pensamentos e sentimen- 
tos projetados na objetividade e assombrando o lugar sagrado”. 

“Mas com igual intensidade assombram os cenários, algum 
sofrimento ou crime do passado. A presença nesses lugares consa- 
grados, a presença evocada pela execução de ritos tradicionais, a 
presença inerente com objeto sacramental, nome ou fórmula, 
todas essas coisas são presenças reais, não de Deus ou de um 
Avatar, mas de algo que, ainda que possa refletir a Realidade 
Divina, é, contudo, menos que Ela”. = mm 

Dos . Te . t am 7 . 

E, finalmente, diz: “Deve-se dizer de passagem que o derra- 
didi sangue, humano ou de animais, parece ser peculiar- 
men i : Pe 
a pi ra meio de compelir o mundo psíquico, o 

a n pke paio e conferir poderes sobrenaturais”. 
Huxley Dão E diálog T ça sao Aldons 

uxley | o entre Asw f d 
Spania, ala e Yajanavalkya, de 

Pergunta Aswala: “Yai i2 
impregnado pela aa Re cr Fan 

Te! o àm i 
sacrificado vencer a morte? ” i netos pode 

Yajanavalkya r de: ” i 

esponde: “P i ifi 
ateo Capim na ela identidade entre o sacrificador 
sacrificador, e a palavra rit 
O sacrificador. Este con 
conheci ; 
nhecimento nos leva para além da morte”. 


Disse Aldous Huxley que | 
a ordem de um rito e compree 
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significados e símbolos contidos na linguagem ritual, dão origem 
aos conceitos, aos significados e às mensagens. 

Huxley, ao afirmar que “os pensamentos e sentimentos de 
outra espécie, mas de igual intensidade, assombram os cenários de 
alguns sofrimentos ou crimes do passado presença evocada 
pela execução de ritos", nos diz tamuém (no diálogo entre Aswala 
e Yajanavalkya) que “tudo no sacrifício está ligado à morte e que 
somente seu conhecimento nos leva para além da morte”. 

Porém, que morte é esta, que crime será este, cujo conheci- 
mento e intuição de Huxley nos diz que “trará a liberdade e nos 


levará além da morte”? 


de-santo que o recebe morre, 
O exame dos mitos do panteão desses cultos e a sua tendência 


a sincretização, principalmente com o catolicismo, revelam deuses 
inferiores ao Deus supremo que podemos interpretar como filhos 
do Deus supremo. Nesta ordem de idéias, chamamos agora a 
atenção de que os filhos-divindades é que são sacrificados, O 
sacrifício se achando deslocado para o animal, como na legenda 
bíblica, quando, no momento que Isaac seria sacrificado, por 
ordem divina foi autorizada a transferência do sacrifício para o 
animal, o qual depois seria ingerido como Cristo, na comunhão dos 


católicos. i 
Praticamente, assim, a significação repetida do sacrifício nos 


„cultos a que estamos nos referindo, é a morte do filho deslocada 


para o sacrifício do animal, específico para cada divindade, esta 
agora designada por mim como “divindade-filho”. 

E então pergunto qual a significação deste ritual dentro desta 
interpretação de um ritual filicida. 

A resposta é que o rito do sacrifício do filho deve ser 
considerado como devendo ser repetido e perpetuado para sempre, 
a fim de que a ordem do Pai-Deus seja mantida. O filho morre 
ritualmente para que a todo momento, na realidade externa, seja 
transmitida à realidade interna essa mensagem: a autoridade 
paterna não pode ser contestada. Por isto, o Deus-Pai não é 
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ser sacrificado. Se o fosse, aínda que 


ultuado, porque não pode e cadi f da 
deslocado para o animal, seria O sacrifício do pat, à repetição do 
crime primordial cometido contra o paí da horda, interpretação de 


inalamos muitas vezes. . : 
a eA podemos dizer que o ritual praticado no Brasil 
repete a mensagem secular, já contida na Bíblia, sobre o ritual 
filicida deslocado para o animal, para instituir repetidamente e 
manter a mensagem ancestral da ordem e do estatuto do Pai-Deus. 
No livro A Lei de Moisés e as Haftarot, na tradução com 
explicações e comentários do rabino Mair Masibah Melamed, 
podemos relembrar e entender melhor o significado de Abraão. 
Começamos pelo que está escrito: “E disse o Eterno a 
Abraão: anda da tua terra e de tua parentela e da casa de teu pai 
para a terra que te mostrarei, e farei de ti uma grande nação”. (Os 
grifos são nossos, pois que nos parecem ser estas palavras funda- 
mentos da posição de Abraão e de nossas teses.) Na nota ao pé da 
página 29 do livro citado há o seguinte comentário do rabina Mair 
Masibah Melamed: “Na história do povo judeu, não há prova de 
que os descendentes de Abraão constituíram uma raça material- 
mente poderosa, nem mesmo na época dos reis Saul, David e 
Salomão. Esta bênção não se refere, porém, à grandeza espiri- 
tual”. Antes o rabino assinala: “Os relatos bíblicos não têm um 
valor narrativo. Cada fato possui um profundo significado moral 
ensinando algo, não só à nossa mente para adquirir conhecimen- 
tos, mas, sobretudo, ao nosso coração. Com Abraão começa a 
história dos patriarcas e do povo hebreu. As primeiras gerações 
se sucediam umas às outras. Porém, em todas elas faltava aquele 
que só aparecia com Abraão, o monoteísta”. 
, As duas notas terminam com citação de Zacharias, cap. IV, 
6: “Não por força nem por poder, mas, por meu espírito, diz o 
Eterno dos exércitos”. - 
E A Bíblia, como se sabe, relata fatos que são apenas constru- 
Ro Ea pie es muito conhecido e usado na técnica 
tanto, Construção bíblic dO edi da fa 
didáticas, “ensinando um ; a pega chamadas tambem 
RÉ i a moral como referido acima. 
lerkegaard escreveu um livro muito elucidativo, O Temor 


e o Tremor, no qual utiliza a história de Abraão e o considera 


um aaradiar ; 
REL Tu Fato Contudo, queremos acrescentar outra im- 
aracterística de Abraão que é sua ambição política e 


di Deus prometera a ele: “Farei de ti uma grande nação”. 
a mn uma aliança entre o Eterno e Abraão, o monoteís- 
+ fig errena, chamado “o grande patriarca” — e que repre- 
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sentava e terra o poder de Deus. Abraão crê Nele, mas espera 
que o abençoe com aquela dádiva de ser o chefe supremo de 


- Já sabemos como foi a transação: um anjo salvou Isaac, que 
foi substituído por um cordeiro que representava o filho. 

O deslocamento da morte do filho para o animal de sacri- 
fício foi precedido por outro deslocamento do todo para uma 
parte, quando foi instituída, também, a circuncisão. Na pág. 35 
do livro A Lei de Moisés lemos: “E tinha Abraão noventa e nove 
anos: Apareceu-lhe o Eterno e disse: Eu sou o Deus todo-pode- 
roso, anda diante de mim-e sê perfeito. E constituirei minha 
aliança entre mim e ti e multiplicar-te-ei enormemente. Quanto a 
mim, eis a minha aliança e chamará o teu nome Abraão (que 
quer dizer Ab = pai e ham = pai de toda a humanidade)” — 7 

Certamente o desejo de Abraão foi satisfeito com a propos- 
ta de Deus: “Provê logo o que tem que fazer por seu lado para 
cumprir-se o compromisso: será circuncidado em vós todo varão 
e será o sinal de aliança entre mim e vós para uma aliança 
eterna”. 

Dois rituais, a morte do filho em oferenda a Deus e a 
circuncisão, constituíram o marco de aliança entre o “pai de 
toda-a- humanidade” e o Eterno. Primeiramente há o desloca- 
mento da morte do filho para o cordeiro e no segundo, a castra- 
ção é deslocada para o corte do prepúcio. 

Assim havia a possibilidade de continuarem nascendo filhos 
sem que fossem sacrificados e castrados, sendo, portanto, facti- 
vel a descendência para formar um povo e toda a humanidade. (6) 
poder do pai não mais se exercerá pela morte e castração dos 
filhos, mas se afirmará apenas pelos significados e simbolismos, 
reafirmando sua aliança com o Eterno e seu poder na terra atra- 
vés dos ritos de circuncisão e do sacrifício do animal. 

Na gíria dos cultos afro-brasileiros, as divindades africanas e ; 
sucedâneos são chamados de “donos de cabeça” do crente, ex-; 
pressando assim o poder que O Santo-Deus tem sobre a mente | 
do crente iniciado. Está claro quea expressão “dono da cabeça” 
possui o sentido de superego para à realidade interna do indivi- 


duo, pois que a mensagem da comunicação pelos símbolos e 


significantes rituados é introduzir no superego, na instância in- 


let 
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o ritual externo de sacrifício do filho transgressão da ordem cultural religiosa pelo homem revoltado e 

| a sufocação desta revolta pelo sacrifício do filho rebelde. Num 
estudo comparativo, efetuado por Maud Manoni, entre um rito 
de possessão e um caso de enfermidade mental, depois de ter 
documentado que a psicose é uma revolta contra o estatuto 
sócio-cultural, ela diz: “Este não existe (o homem) sem invocar 
certos ritos de possessão em que, através de um ritual de expia- 


terior de domínio paterno, 


ão. 
i e alidado é conferir permanentemente o poder parental 


inados filhos- 
: . O fato de os crentes, denom 
mm ÇA no ritual de sacrifício do filho, do san- 


-santo, tomarem par f ) 

lho “mas naquele momento representando também o O (e a 

mãe) serve para aumentar a culpa do filho-crente, criar a depres 
' 


A 


EE EERE 


são e a perseguição, não através do sacrifício a o Ay ção, vem operar-se a mudança que permitirá ao indivíduo deixar 
rental, mas, sim, por intermédio do sacrifício de in o estatuto de “doente” pelo de “terapeuta”. l 
| identificado com O pai. Este é, então, um dos pontos cu mnan Cita o caso de Khady, jovem africana de etnia Wolof, no 
tes do ritual-mensagem, O de reproduzir o crime primoroial, € Senegal, que desde a infância se mostrava revoltada contra o pai. 
" aumentar a culpa, criando- condições de perseguição e depressão Na monografia africana, diz Maud, a história da conversão nos é 
e a necessidade de reparar o pai ou OS pais através da figura do oferecida segundo um desenvolvimento que segue a biografia da 
filho, ou seja, do animal que o representa, por deslocamento. - paciente que é parente do ancestral. O mito está inscrito no 
O ritual da matança nos cerimoniais é realmente uma orgia | “quadro” das estruturas sociais. o 
de sangue, onde, contudo, se notam sinais de culpa e de depres- Laing, citado por Maud Manoni, conta também a história 
sã6, mesclados a aspectos maníacos e festivos, ao som de cânti- de uma enfermeira, completamente devotada ao trabalho, rígida, 
cos, danças e músicas primitivas. Já em plena “matança” se efe- organizada e que experimentou um dia o sentimento de que se 
tua a incorporação da divindade sacrificada em seu deslocamento “perdera” numa determinada etapa da vida. Parecia-lhe necessá- 
ao animal. A incorporação, como vimos, se processa bebendo-se f rio “voltar ao lugar em que se havia perdido a fim de poder nova- 
o sangue dos animais sacrificados, Triccionando-se ös órgãos geni- mente se encontrar e assim chegar a viver uma vida que não fosse 
| tafs do animal sacrificado sobre os genitais dos crentes, cobrin- falsa”. Logo após sua entrada em Kingsley Hall, regrediu, durante 
| do-se estes de penas se o animal for ave, colocando-se à cabeça a noite, com incontinência urinária, mas continuando durante o 
! do “dono de cabeça” na sua, e, finalmente, com o fenômeno de dia a atender a suas tarefas. Pediu licença às autoridades para 
introjeção-transe da figura de Deus, em que a personalidade divi- tratamento de saúde e desde o dia em que foi deferido o pedido, 
na é totalmente incorporada. O objeto do ritual é, então, atin- regrediu de uma maneira completa: voltou a se alimentar por 
, gido, quer dizer, a incorporação e identificação no superego de meio de mamadeira, cobriu-se de fezes, parou de falar e emagre- 
“uma imagem de divindade e do estatuto do Deus-pai (andrógino) ceu tanto que não podia mais parar de pé, sendo transferida para 
| soberano e supremo. 7 outro hospital. Segundo suas próprias palavras após se recuperar, 
F Este ritual se repete na festa pública e é um repasto de tipo “havia regredido a uma época anterior a seu nascimento pois 
totêmico, semelhante à comunhão do catolicismo, pois os ani- tinha desejado retornar no tempo a um período anterior à sua 
mais sacrificados na etapa anterior à festa, os deuses-filhos como encarnação”. Abandonava seu corpo ao médico e esse corpo ca- 
descobrimos, são cozidos e preparados para serem comidos neste minhava até os limites da morte física. 
Em No caso de Khady, a africana, os distúrbios se deram segun- 
É O ritual seria então o referendo e a celebração, a legitima- do uma ordem cronológica. Vemos seu pai entregar, durante sua 
ção do poder do pai, da sociedade dominante, pois que o rito + primeira infância, a oferenda'aos deuses pelos prejuízos que ela 
significa: um filho será sacrificado sempre para servir de exemplo i causara aos vizinhos. Na tentativa de curá-la, o pai chega a reba- 
E dpi dd contestar o poder supremo. | tizá-la, dando-lhe o nome da vizinha lesada, a fim de apaziguar o 
rh SãO no rol Gesta ação psicossocial tem parao | rob dest última., Os rituais, de Moug roi viam meea 
porque houve uma nn ia E de que Q filho é sacrificado concluir uma aliança “or res pady aa É” as somatizações 
imolação do filho, express o O ritual religioso significando a Com a idade de 16 anO fazer O que quer que seja para 
po transparecer asilo essando repressão, deixa ao mesmo tem- ko aumentam sem que o pâl possa fazer o que quer q ja pe 
ção do proibido. O conteúdo do ritual é a minorá-las. O sintoma da filha (paralisia, mutismo, anorexia) é o 
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sacrifício exigido pelos espíritos ancestrais. A mãe de Khady 
oferece sua vida aos espíritos para que a filha não venha a mor- 

' rer, mas isso não satisfaz aos ancestrais, eles querem mesmo é se 
haver com Khady, como se dissesse respeito à sua própria cas- 
tração. O apogeu dos distúrbios e do delírio de Khady situa-se 
aos 25 anos de idade mas também é o começo da iniciação a seu 
estado de curandeira. Continuamos citando Manoni porque as 
páginas referidas e as que se seguem dão um grande passo em 
direção à verdade tal como a formulamos, mas mostraremos 
porque, em parte, divergimos desta autora e como ela diverge de 
si mesma. 

Assim, continua: “Quanto à paciente de Laing (a enfermei- 
ra) é igualmente no apogeu de seu distúrbio que se desenha uma 
possibilidade de entrada em outro estatuto (ela se torna pintora 
de talento). Por uma longa caminhada no seio do insensato, 
terminou por encontrar a' causa de um: desejo. A entrada na 
loucura se deu, como vimos, através da anorexia e da incontinên- 
cia urinária e fecal”. 

— No tratamento foi concedido a ela um espaço da casa, onde 
teria liberdade de usar os excrementos como quisesse. A paciente 
usou-os para pintar as paredes, e o médico, ao visitá-la, disse: 
É bem bonito mas faltam outras cores”. A partir desse momento 
à jovem começou a usar tintas e a executar murais de uma beleza 
e A partir deste instante elaborou-se nela o desejo de 


Diz Maud que não é exagerado pensar que num primeiro 


nível o excremento desempenha o papel de causa do desejo e 
este é O momento “crucial que estava em jogo para ela poder 
* constituir-se, primacialmente, no seio do significante. 

Num primeiro tempo a jovem havia perdido sua identidade 
confundindo-se com o abandono do objeto excremental. É a 
sã perda que o desejo pode nascer para, em seguida, 

alguma coerência. As etapas de “cura” da paciente 
acentuadas por um ritual de exigências regressivas autorizadas e 
por episódios delirantes, foram retomadas por todo o grupo do 
hospital. O delírio da jovem foi de uma maneira ou pas 


afagado por todo o gru i 
E e po de pacientes co 
mals precioso. Um ato de cria a 


gualmente em Khady quan- 


; s. No a Cri 

vemo pogeu de seu delírio 

ções Ea Ra entre a recusa e a obediência às determina- 
spiritos ancestrais. É neste momento que ela ascende a 
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se tornar terapeuta através de uma série de ritos sacrificiais, no 
decurso dos quais paga o direito à herança paterna. 

Numa época em que sua ambivalência em relação ao pai era 
ainda manifesta, um curandeiro lhe fez esta observação: “As mu- 
lheres não devem ter qualquer parte de conhecimento”. “Herdei 
este conhecimento de meus ancestrais”, replicou Khady. 

Esta declaração tem por efeito tornar-se a palavra de engaja- 
mento, palavra que fez projetar Khady do estado de doente ao 
de curandeiro. Ela recebeu, como parte da herança paterna, uma 
pedra e uma cabeça de abutre como instrumentos de culto ne- 
cessários à sua função. Diz Maud que, em sua curta visita a 
Kingsley, o que lhe causou maior impacto foi a maneira como os 
doentes viviam e que através de sua experiência pessoal pareciam 
ter adquirido uma autêntica competência terapêutica. 

Na história de Khady, igualmente, é ela a vítima dos males, 
mas adquire depois “o domínio do mal por uma série de revira- 
voltas. Es 

“As iniciações ao mundo dos “tuur” e dos “rab” acham-se 
ligadas às sanções e reparações exigidas pelos espíritos ancestrais. 
Coincidem com as reformulações nas estruturas familiares e” 
tribais (e, por este motivo, neste país, com as estruturas reli- 
giosas). 

Uma parte da vida desta ex-doente se ordenou em torno do 
processo de uma identidade, da busca do lugar nas linhagens à 
qual pertencia e isso através de uma oscilação continua entre 
rejeição das tradições familiares e submissão aos espíritos ances- 
trais. Por intermédio de uma resistência à instância paterna, atin- 
ge ela, enfim, a posse de sua herança de curandeira. 

Conclui Maud: “Essa viagem ao seio da doença”, tendo 
como ápoio a crença do grupo, existe tanto no caso de Mary, a 
enfermeira, como no de Khady. As belas páginas de Maud Ma- 
noni estão muito próximas da verdade, tal como a vemos tam- 
bém. 

Nos dois casos existe uma definição. No de Mary ela atinge, 
em certo grau, o status de terapeuta a que tôdo analisando po: 
derá chegar, porque ela ascende a um conhecimento da dramá- 
tica de seu caso e do outro. Consegue atingir a expressão artís- 
tica, tornando-se pintora e, de volta da situação de regressão à 
vida pré-natal, vivida como morte de tudo que havia adquirido 
em sua vida anterior (como uma enfermeira de caráter rígido 
com relações de amizade e, talvez, de amor, mas, certamente, 
com frustrações e desilusões), renasce depois, em busca de um 
self mais autêntico. O auxílio do médico que a apoiou em seu 
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ato criador com os excrementos deu-lhe a possibilidade de se 
tornar pintora, em suá volta da regressão. Tudo isso é a aquisi- 
ção de um saber, de um descobrir erros e verdades. Mary com 
suas vivências torna-se um tanto. terapeuta, com vantagens sobre 
outras pessoas que não passaram por suas experiências ou que 
não foram analisadas. Mary agora com seu conhecimento tornou- 
se capaz de, com uma palavra ou com seu exemplo, ajudar ou- 
tras pessoas, e está apta a encaminhá-las para experiências seme- 
lhantes como a psicoterapia, que proporciona acesso à verdade e 
a um self verdadeiro, abandonando os falsos, construídos no 
decurso de desenvolvimentos deturpados. O que concluímos, no 
decurso deste relato sobre a enfermeira tratada em Kingsley Hall, 
é que sua rigidez caracterológica, sua organização, seu devota- 
mento ao trabalho eram traços de um falso se/f. Uma falsa iden- 
tidade, construída a partir de seu nascimento, sob o rugir das 
tempestades de ódio, pela explosão de seu ego. A recuperação de 
suas partes despedaçadas e projetadas através de um envoltório 
caracterológico rígido assim se fez para que sobrevivesse como 
ser, como sujeito, ainda que sob uma forma não autêntica. 

. No seu renascer o excremento representou o objeto do de- 
sejo com o qual pôde se unir, criadoramente, e de uma maneira 
is oe ser, não mais aquela enfermeira rígida e 

; im uma pintora construtiva e verdadeira. 
É preciso dizer que o conceito de verdade e de self verda- 


deiro decorre da possibilidade de a pessoa retificar erros que 


nascem da violência interna e e 
a xterna contra momentos d - 
ções de objetos criadores. l dia 


e o deturpação gera uma série de erros que não permite 
a A o e que cria falsos “si mesmos” e, portanto, 
rá ai ilidade que pode desmoronar-se até os confins dos 
dis a psicose, da vida e da mórte. 
ps e de Khady não observamos a mesma técnica tera- 
agia Dad r ordas de Maud) e percebemos o se 
- Khady rebela-se contra seu ti i 
io e pai, os i - 
i A quais represen 
aab É ri da sociedade Wolof e Lebou, o culto o ane 
dos nora ara a aa que seus pais ofereceram sacrifi- 
; ributos eram conheci i 

S eci 

eo segmento social que lhes rendia culto Pi 
ê ; 

o fi O que vemos em Khady é a rebelde que não se 
is na E a morte se fez presente e lhe agrediu 
e sua mãe, Sentindo-se terrivelmente casti- 


gada pelos “espíritos” i 
p ancestrais, cede, d A 
aceitando toda a estrutura e estatuto de ai pe 


— 
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Conclui-se que é no momento da morte da mãe que se 
sente obrigada a aceitar o pai e sua representação social. Por 
quê? Provavelmente porque, se opondo ao pai e a seu estatuto 
social-religioso, ela permanece com a mãe, da qual não aceita se 
separar. Sua rebeldia é, também; uma rebeldia em aceitar a sepa- 
ração, certamente para não desmoronar em seu ego. Para não 
explodir seu ser na loucura total, ela cede à agressão de seus 
preceitos tribais, e, para não chegar a um estado de não ser, à 
loucura total, a um autismo esquizofrênico possível, ela se agar- 
ra, vencida, ao estatuto do pai e ascende então ao status de 
curandeira. É nesse momento que a “cura” se processa por ces- 
sar a rebeldia e se iniciar a submissão e identificação com. os 
espíritos ancestrais, à ordem de submissão ao pai ancestral. É 
diferente, portanto, o caso de Khady, que se submete. A enfer- 


meira tratada por Laing, ao contrário, se liberta. 
Numa nota ao pé da página, a nota nº 181, diz M. Manoni | 


palavra “maani”, que quer dizer avô ou ancestral. 

Parece, portanto, que “tuur”, como está descrito acima, é 
uma figura composta ou talvez um casal. Há indícios de conter 
elementos femininos; as águas e o solo, símbolos do ventre ma- 
terno. A linhagem é uterina, o que é elemento feminino. — 
—- Assim, quem sabe até que ponto a aceitação do “tuur” por 
Khady após a morte da mãe e dos filhos não tem o sentido de 
uma reconstituição da unidade mística com a mãe, ou seja, de 
recuperação de sua perdida unidade com a mãe? 

Diz a nota nº 181 que o “rab” é animal; que os “tuur” são 
“rab” e que a homenagem prestada assiduamente ao “rab” o 
promove ao nível do “tuur”. Vimos que a relação totêmica entre 
o animal e o ancestral tribal aqui está clara. Toda a iniciação de 
Khady transcorre no nível de sacrifício, diria do sacrifício de 
suas partes de “filha rebelde” tendo de submeter-se ao pai ances- 
tral. Esta é a étapa final buscada pelo grupo quando alguém 
adoece. Parece significar que a doença mental é vivida pelo gru- 
po tribal como uma revolta de um de seus membros contra a 
ordem vigente do pai ancestral. Sua “cura”, portanto, é sua sub- 
missão, o calar da revolta. Não é outra a filosofia ocidental com 
relação à psiquiatria, como mostrou M. Manoni em seu livro O 
psiquiatra, seu louco e a psicanálise, em que o louco é internado 
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A i de o psiquiatra é seu 
an ao ga TEY pa e nlemente kembrádo como 
guardião. O ato pian eba doença é vencida para que 
uma forma de correção educativa, e à Coenọ ial, isto é, do esta- 

indivíduo volte às adaptações do meio Social, f 2 
aia da dominação que em tudo e por tudo se constitui 
pe > al do poder paterno primitivo, oculto e incons- 
na ape presente e filicida. Na verdade o poder do 
pda da mãe sobre o filho (implícito na cultura) é um poder de 
vida e de morte. A capacidade de dar vida parece gerar também 
o direito de tirar a vida ao filho. Apesar de o código penal punir 
o filicídio individual, muitos pais pensam que, se deram, vida, 
têm, também, o direito de tirá-la. 

P., uma paciente que tivera uma menina de uma relação 
com um homem casado que prometera se separar da mulher para 
viver com ela, frustrada por ele não cumprir o prometido, pen- 
sou e nos disse: “Acho que vou acabar com tudo, mato minha 
filha e me mato”. Tivemos oportunidade de dialogar com ela em 
seu tratamento e nos referimos à sua arrogância de querer ter os 
poderes de um deus, senhor da vida e da morte. Felizmente o 
amor pela filha prevaleceu e o diálogo psicanalítico ajudou-P..a 
vencer sua frustração e criar a filha. 

Lançando um olhar retrospectivo sobre este livro podemos 
concluir, sem encerrar o assunto, que a nossa proposição foi 
refletir sobre o mundo religioso e que a categoria que estivemos 
estudando inclui duas grandes coordenadas: de um lado, o poder, 
e, do outro, uma predisposição para estabelecer relações com a 
dominação. 

_ Temos possibilidades de observar que há constantes e variá- 
veis nesta relação entre poder e predisposição para submissão. 
Dois Pólos em princípio se distinguem macroscopicamente: a 
submissão e a rebelião; entre eles se percebe toda uma série de 
possibilidades emergentes. 

Mas, sobretudo, acentuamos que é preciso distinguir o 


poder da autoridade e que, se esta é necessária, o outro, O 
poder, é uma perversão. 


Colocamos a mensagem ritual com 
tuto parental, e a- submissão filial, 
entre poder e submissão. É uma distorção e, mais uma vez 
colocamos a Psicanálise como instrumento mental para desfazer 
erros e mentiras, desestimulando conluios. 


A Psicanálise procura alian 
i ça de trabalho ou terapia com 
estabelecimento de verdades para que, liberto (tənto o pos- 


o poder perverso do esta- 
neste caso, como conluio 
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sível) de distorções e falsas concepções, possa o homem viver 
agindo razoavelmente sem causar danos a si e aos demais. 

A religiosidade, como coisa em si, como um numen, não 
pode ser examinada, como propõe Bion, mas os fenômenos que 
decorrem da necessidade mística são observáveis. Os mecanismos 
profundos e inconscientes podem ser captados. 

Tentamos realizar esta tarefa neste livro, que representa 
mais de vinte anos de pesquisa, observação, trabalho de gabinete, 
de campo e consultório. 

Estivemos vislumbrando os aspectos filicidas nos rituais e 
nos perguntamos a quem pode interessar tal destrutividade. Con- 
cluífmos que esta situação nada mais é do que uma manifestação 
de ambição e poder. Os filhos são imolados em função da ambi- 
ção e do poder parental. Transtormados em infantes, são imo- 
lados por outros filhos e infantes que se destroem em luta fratri- 
cida para que o poder parental, defendido por ideologias religio- 
sas e culturais, se mantenha. 7 

“Repetimos que, apesar das deturpações da linguagem e dos 
\objetos, o homem tem uma tendência inata e o direito de desco- 
brir a verdade, porque, somente se restabelecida esta, pode desa- 
lienar-se e ser mais feliz. 

Esta tendência para reencontrar a verdade é sentida como 
uma intensa necessidade, pois é aquele conhecimento ao qual se 


“TA verdade é percebida pelo psicanalista, que a revela e a 
interpreta, podendo-se dizer que a finalidade de seu trabalho é a 
retificação de erros, mentiras e o restabelecimento da verdade, 
verdade que pode ser restabelecida tanto no indivíduo, como em 
qualquer de suas manifestações culturais. 
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APÊNDICE 


SOBRE UMA LENDA AFRO-GAÚCHA 


No extremo sul do Brasil, no estado que apresenta o maior 
índice de brancos entre a população; ali, justamente onde o 
sangue europeu predomina sobre o negro e o indígena, correm 
várias lendas afro-brasileiras e, entre elas, a do “Negrinho do 
Pastoreio”. | 

A cultura negra está consideravelmente presente no Rio 
Grande do Sul e pode ser observada, sobretudo, nos ritos de 
procedência bantu e nagô, com nuances gegês. 

A lenda do “Negrinho”, que percorre os pampas até hoje, 
conta a história de um menino preto, bom e trabalhador, admi- 
ravelmente descrito por J. Simões Lopes Neto em Contos Gau- 
chescos e Lendas do Sul (Coleção Província, Ed. Globo). 

Junto ao pretinho escravo, crescia o menino branco “male- 
va”, filho do dono da estância e senhor. A oposição "menino 
bom e menino mau” evidencia a divisão maniqueísta, explorada 
principalmente por Melanie Klein e por Fairbairn, quando.tratam 
da posição ou situação esquizo-paranóide (Klein) ou simplesmen- 
te esquizóide (Fairbairn). 

Atualmente, diversos autores — Laing, Deleuze, Guattari, 
Wolfson e outros — contribuem para ampliar o conhecimento 
dos estados esquizóides, bem como daqueles aspectos que os 
aproximam do autismo, e com o qual são, muitas vezes, confun- 
didos. 

Conta a narrativa gauchesca que o estancieiro encarregara o 
adolescente preto de zelar por seus cavalos e confiara sua monta- 
ria predileta ao menino, na esperança de que ganhasse, com ela, 
uma corrida em que ele apostara contra o estancieiro vizinho. 
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Para a infelicidade de ambos, O menino. penen, a anita 
Obrigado a desembolsar uma grande quantia, ra ne 
prestígio e ferido em seu amor próprio, O estancieiro di ek , 
todo o seu ódio sobre O Negrinho, castigando-o sadicamen ra 
depois de lhe aplicar violenta surra, abandonou-o no bs o 
campo, com a obrigação de pastorear dia e noite, sem descanso, 
durante um mês. n sn i 

Uma noite, exausto, “varado de fome e frio”, o menino 
adormece, mantendo, porém, um dos animais preso à sua mão. 
Sonha — ou alucina — que, paradas no ar, à sua volta, corujas o 
contemplam com os olhos reluzentes, “amarelos, na escuridão”. 
Uma delas pia e as outras à imitam, como se estivessem “rindo 
do Negrinho”; trêmulo de medo, ele reza à Nossa Senhora, sua 
madrinha (pois que não tinha mae, e Nossa Senhora é a mãe de 
todos que não a têm) e, pensando nela, sossega. 

Os que trabalham com Psicanálise poderiam concluir que as 
corujas, enquanto riem, representam O menino mau, filho do 
fazendeiro, que “judiava” do Negrinho e ria-de seus infortúnios. 

Visando mais à realidade interna, podemos supor que O 
menino representa o próprio Negrinho: seu lado “branco” e 
“mau”; sua parte sódica, que ri da outra — da vítima sofredora e 
masoquista. 

O conluio interno entre um superego sádico e um ego ma- 
soquista, descrito por Freud em O Ego e o Id, responsável por 
quadros clínicos graves como o da neurose obsessiva e O da 
melancolia, ambos resultados das relações entre objetos internos. 

Uma espécie de fascismo interno se instala na personali- 
dade, quando ela se cinde em uma parte sádica e outra maso- 
quista: a primeira, identificada com objetos sádicos incorporados 
no superego, e a outra, com O objeto internalizado. Observa-se, 
então, o poder sádico e torturador, que o sujeito pode exercer, 
Been E a a 

S o Situações externas análogas. O menino “male- 
A ao 
rejeitado; , aceito pelo pai, e o negro por ele 

De qualquer modo, as corujas que amendrontaram o meni- 
no seriam projeções de suas partes más e é possível que corres- 
pondam aos objetos “bizarros” aos quais se refere Bi i o- 
jli o demasiadamente violentas, sobretudo deat ig (e) 
T e a a aa 

; a de objetos bizarros 
gerando, nesse caso, sentimentos de perseguição. Pimonho que 
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na categoria desses objetos poderiam ser incluídos aqueles que 
aparecem no delírio dos alcoolistas e nas alucinações chamadas 
"zoopsias”, muito comuns nas psicoses alcoólicas. 

O continente, no qual se projetam os fragmentos do ego 
(tanto as partes carregadas de violenta hostilidade, quanto as 
boas), é, para o inconsciente, a figura materna e, sobretudo, O 
seio. Se as frustrações em relação aos objetos internos forem 
excessivamente intensas, se o ego infantil não as puder tolerar e 
lidar com elas, as explosões do ego podem gerar, como no caso 
acima, objetos bizarros e perseguidores. 

Esse efeito não se produz, evidentemente, em todos os 
casos. É necessário que se conjuguem, pelo menos, duas condi- 
ções: a incapacidade constitucional de uma criança em lidar com 
suas frustrações e a relação com uma mãe ausente — como no 
caso do Negrinho que teve que apelar para a figura idealizada e 
fantástica de Nossa Senhora. 


É muito comum a mãe excessivamente ansiosa que, ao mes- 
mo tempo, tem dificuldades para tolerar a ansiedade do filho. 
Não sabendo o que fazer com os estados emocionais da criança, 
ela os devolve acrescidos de sua própria ansiedade, de sua incapa- 
cidade e de seu ódio, gerando, na criança, frequentemente, um 
estado emocional denominado por Bion de “terror sem nome”. 


Para os alcoolistas, a bebida é um substituto do leite que, à 
longo prazo, torna-se um produto do seio mau que o persegue 


com uma coorte de objetos bizarros, geralmente animais amea- 
çadores, presentes nas suas alucinações visuais. 


Costuma-se dizer que o superego é “solúvel” em álcool, 
para expressar que à ação euforizante do álcool se deve, even- 
tualmente, a supressão da vigilância exercida pelo superego. Ge- 
rando, a princípio, apenas um estado de triunfo maníaco, a des- 
truição do superego constitui-se, a médio e a longo prazo, em 
um dos fatores de perseguição, ao mesmo tempo responsável 
pela depressão ligada à perda de objetos (pai e mãe), componen- 
tes que são, junto com elementos do id, do superege. 


O delírio dos alcoolistas mostra ainda que O álcool, usado 
em altas doses e com frequência, acaba por dissolver o próprio 
ego, fragmentando-o em partículas que adquirem as caracterís- 
ticas de objetos bizarros. 


Mas por que essas considerações sobre o alcoolismo a pro- 
pósito da lenda do Negrinho do Pastoreio e do tema que esta- 
mos tratando? 
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Na verdade, a lenda sugere à história de uma pad ao 
sa e intolerável frustração. E é, justamente, à frusuagao. 09 
amor, a falta de cuidados maternos, alimentares, vividos incons- 
cientemente na ausência do seio materno, que leva di pe a 
procurar O álcool e as drogas, como uma maneira de reduzir essa 

o. 

as um traço maníaco na tradição gloriosa que tenta 
negar a condição do gaúcho pobre e a pé, descrito na obra de 
Cyro Martins. O homem a cavalo é a figura clássica da tradição 
gauchesca e, pelo menos em parte, essa tradição é verdadeira, 
pois foi assim, na sela, que o gaúcho se tornou o guerreiro 
brasileiro mais presente nas guerras e revoluções. Ao reconhecer 
a verdade, ainda que parcial, dessa tradição, penso sobretudo na 
figura do gaúcho a cavalo — heróico, épico, embora esfarrapado 
— da Revolução Farroupilha, capaz de contestar, sem esmoreci- 
mentos e por uma década, o poder imperial. 

A realidade para a qual aponta a lenda do Negrinho do 
Pastoreio é, no entanto, a do gaúcho a pé: o homem que sonha 
(delira e alucina) com seu cavalo baio e sua tropilha de tordi- 
lhos. Mas que não os tem. Sonha com a mãe, que não tem; com 
o pai desalmado — o estancieiro da lenda. O seio, o cavalo, o lar 
são símbolos para o carreteiro, o tropeiro, o peão anônimo, para 
o gaúcho a pé. Apenas símbolos. 

Duras são as condições de seu mundo interno e de seu 
mundo externo — às quais se juntam o frio e o minuano — que 
o condenam a uma intensa frustração oral e para a qual buscam 
alívio na cachaça. 

A lenda mostra, certamente, a situação mais frequente do 
homem dos pampas, a saga de uma legião de frustrados, e é, ao 
mesmo tempo, o produto de sua urgente necessidade interna. O 
me Di A e imaginária de um desejo (frus- 
E ig di de Freud. Desejo do incons- 
juntar um “resto diurno” fundind as o Ed 
a pi 7 indo as condições de um mundo in- 
E as de um mundo externo épico, mas que, ao 

esmo tempo, frustra: o gaúcho a pé é potencialmente um Negri- 
nho do Pastoreio ao lado da figura do herói. Todo gaúch Th 
a seu pastoreio e isso adquire um significado dl on 
exto da lenda, porque, para a cultura afro-gaúcha, o Negrinho é 


um “filho-de-santo”, identifi 
, icado com uma divi i 
iv 
montado em seu cavalo, o “cavalo-de-santo” BURU id 
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Esse pequeno deus africano remete-nos imediatamente à fi- 
gura de Exu, a divindade também africana, sincretizada com Oo 
diabo na ideologia católica do branco, mas cultuada, na crença 
afro-brasileira, pelos pobres dos morros, como um deus pode- 
roso, erótico e agressivo. Divindade das encruzilhadas, lembrou- 
nos, no decurso deste livro, ao mesmo tempo, Édipo na sua 
encruzilhada. 

A aparição de Nossa Senhora afasta os perseguidores por 
pouco tempo, pois o Negrinho continua acossado, em seu sonho, 
por outros animais, os guaraxains. Sem perceber, solta a soga do 
cavalo, que sai rufando, a galope, seguido pelos outros. O Negri- 
nho acorda assustado com o tropel da manada em fuga, enquan- 
to, no sonho, os guaraxains também fogem, “dando berros de 
escárnio”. Obnubilado pela forte cerração e sem poder controlar 
a situação, o Negrinho perde seu pastoreio. 

Denunciado pelo menino mau, ele foi novamente submetido 
a uma surra cruel, desta vez, mortal. Por ordens do estancieiro, 
seu corpo foi colocado na boca de um formigueiro (panela), para 
que as formigas o devorassem — sua carne, seu sangue, seus 


Ossos. ; ; 
Pode-se pensar no simbolismo deste buraco (panela) como 


expressando as fantasias ligadas a uma boca insatisfeita (o Negri- 
nho sedento e varado de fome): as formigas devoradoras da car- 
ne, do sangue e dos ossos, representando a projeção dos desejos 
frustrados. 


A colocação do corpo no buraco simboliza a morte, o se- 
pulcro, O retorno ao ventre materno. É o sono, irmão da morte, 
é a morte em vida, entretanto necessária, pois sem dormir não é 
possível sonhar, tampouco viver. A lenda é o sonho criado pela 
necessidade que um povo tem de continuar vivo. 


Melanie Klein pôs em evidência outra fantasia frequente nas 
situações esquizo-paranóides, que também dão origem a persegui- 
ções: a dos ataques invejosos ao interior do corpo materno. O 
interior do formigueiro representaria o ventre materno, atacado 
na fantasia inconsciente do bebê, por fome, voracidade e inveja, 
enquanto as formigas significariam os irmãos e os outros conteú- 
dos do ventre materno agredidos e transformados em persegui- 
dores. 


O temor das alucinações visuais oníricas, referido na lenda, 
estaria, possivelmente, ligado às fantasias de inveja do Negrinho 
bom, perseguido e maltratado pelo menino branco e rico (filho 
do estancieiro mau). 
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ntasia do ataque é conseguência da 
o ventre materno e despertada pela 
a. Por enquanto, apenas menciono, 
pois já voltarei ao assunto. 


Klein esclareceu que a fa 
identificação projetiva contra 
inveja da criatividade matern 
novamente, o tema da inveja, 


Como assinalamos, não se pode deixar de observar a relação 
entre o Negrinho e o menino branco e “maleva”, que representa 
o gaúcho forte, a rir maniacamente do gaúcho a pé: o tradiciona- 
lismo épico que obscurece e nega, na mania, O drama real do 
gaúcho pobre e andarilho. 

Na noite da morte do Negrinho, e depois de mandar colo- 
car seu corpo no formigueiro, o estancieiro teve um sonho, “era 
ele mesmo mil vezes, e tinha mil filhos negrinhos, mil cavalos 
baios e mil vezes mil onças de ouro... e tudo cabia dentro de 
um formigueiro”. 

Este sonho trata da culpa do senhor de escravos. À criança 
(e um povo), vitima de tantas injustiças, fantasia que seus pais 
maus (e seus chefes) devem sofrer, sentir culpa, pena (depressão) 
e arrependimento. O sonho do estancieiro revela que o Negrinho 
morto valia muito: mil vezes mil onças de ouro. Uma enorme 
perda provocada pela maldade sádica. É evidente que, para o 
menino preto, o pai branco representa o pai mau, e sua esperança 


é que o pai mau, rico e senhor de escravos, sofra culpa e arre- 
pendimento. 


Edipo, tornado rei e identificado com Laio, enfrenta a 
peste, a miséria e a frustração de seu povo e, buscando desespe- 
radamente a verdade, se pune. Castiga-se, no conteúdo manifesto 
da tragédia, pelo parricídio, mas, no contexto latente pune-se 
com a peste, pelo filicídio, contra seu filho, seu povo. Esperança 
mítica e utópica de que o senhor rico, rei e pai, se identifique 
so o povo fraco e sinta em sonhos que ele mesmo é o Negri- 

+ Sua riqueza. Penso que no inconsciente do senhor existe um 


eg inho ínti o ilicídio i i i 
N n mo. F e fratr 
i t icídio fazer 1 par te, aqui, C 


' m h o de Deus”, diz Simões, Lopes Neto, “e veio 

iso Mm — a obnubilação da consciência, 

cao em ra sonhar repetitivamente o mesmo sonho, 
n entativa de elaborar a maldade. 

AO ana pode ser entendido como um meio de trabalhar 

e a situação traumática, de acordo com as idéias de 
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Freud e, principalmente, de Garma e Bion, de que sonhar é 
também sonhar, em sentido amplo. 

O pensamento onírico, elaborado secundariamente, conduz, 
como a meditação e a reflexão conscientes, ao cumprimento da 
função biológica do pensar e à resolução de problemas, ao con- 
trário da atuação, que se esgota na repetição impulsiva. A lenda 
alude a uma violenta e brutal atuação, não mediatizada pelos 
sentidos e pela inteligência, e cega aos valores de bondade e 
fraternidade. Refere-se à expulsão de uma violência impulsiva e 
indiscriminada, à transformação de impulsos em alucinose 
(Bion), que tomam o lugar do pensamento e da reflexão. 
Aponta, desse modo, para um tema da patologia cotidiana: o 
impulso que, sem a mediatização do pensamento, jorra muscular- 
mente em uma atuação (acting out), que não tem possibilidade, 
muitas vezes, de reparação. Penso que podemos atribuir o papel 
de modelo do acting out a Édipo: protótipo dos que agem sem 
prévia tentativa de usar as funções simbólicas. Seja por vaidade, 
como quer Paul Diel, seja por outros motivos, Édipo só enfrenta 
a verdade quando já é inútil sabê-la. 

Na lenda, três dias depois de sua morte, o corpo do Negri- 
nho desaparece do sepulcro, como sucedeu ao de Jesus. E o 
pequeno cristo negro começa a operar milagres: no terceiro dia, 
junto à tumba, ele ressurge acompanhado do cavalo baio e da 
tropilha de trinta tordilhos que haviam escapado de seu pas- 
toreio e junto à sua madrinha, Nossa Senhora, mãe de Cristo e 
representação materna para a vítima. Conta a lenda, segundo o 
escritor, que o mesquinho estancieiro caiu de joelhos diante do 
escravo. 

“Correu no vizindário — escreve Simões Lopes Neto — a 
nova -do fadário do Negrinho devorado no formigueiro e ressusci- 
tado. Novos milagres são feitos pela figura lendária: posteiros e 
andantes, os que dormiam sobre as palhas nos ranchos e os que 
dormiam em camas de macegas, os tropeiros, mascates e carre- 
teiros davam a mesma notícia de terem visto, como que levados 
em pastoreio, uma tropilha de tordilhos “tocada” por um Negri- 
nho, gineteando -de em pêlo em cavalo baio. Muitos começaram a 
acender velas e a rezar o Padre-Nosso pela alma do judiado (o 
judeu Cristo). A lenda conta que, daí por diante, quando qual- 
quer cristão perder alguma coisa pela noite velha, O Negrinho 
campeia (procura) e acha, mas só entrega quando o dono acende 
uma vela, cuja luz o Negrinho leva para o altar de Nossa Senho- 
ra, que o remira e lhe dera uma tropilha que ele conduz e 
pastoreia sem ninguém ver.” 
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A identificação com o Cristo católico deste cristo negro, ou 


melhor, afro-brasileiro, é apenas esboçada — um contorno inde- 


ciso na penumbra, na cerração, no dia de sol encoberto, na noite 


vaga das coxilhas e da consciência. Algo que emerge do incons- 
ciente afro-gaúcho. . 

Segundo a lenda, todos os anos O Negrinho desaparece, me- 
tido no formigueiro, mas, três dias depois daquele em que se 
comemoraria sua morte, ao nascer do sol, o cavalo baio relincha e 
seu ginete, o Negrinho, reaparece ou ressuscita, como Jesus, cuja 
ressurreição é comemorada anualmente na Aleluia. A ressurreição 
deste cristo afro-gaúcho é acompanhada por uma disparada de 
cavalhadas. “O Negrinho sarado e risonho cruza os campos, corta 
os macegais, bandeia as restingas, desponta os banhados, vara os 
arroios, sobe as coxilhas e desce as canhadas” (Simões Lopes 
Neto). A influência do meio pastoril, onde cavalo, ginete e as 
ondulações dos campos gaúchos formam um todo, dá as caracte- 
rísticas locais, o cenário onde a figura do herói afro-brasileiro 
recupera objetos perdidos e opera milagres. 

Quem perde suas prendas, diz a lenda, “guarda esperança” 
desde que acenda uma vela ao Negrinho do Pastoreio e diga: “Foi 
por aí que eu perdi... foi por aí que eu perdi... Se ele não a 
achar, ninguém mais. ..”. “Prenda” é a palavra usada no Rio 
Grande do Sul para designar um objeto, uma coisa de valor, mas 
também a mulher amada. 

A figura deste cristo afro-gaúcho é uma variante do Édipo. 
(0) Negrinho do Pastoreio é, como Édipo, um herói primitivamen- 
te rejeitado, pois não lhe deram sequer um nome, nem tinha pais 

ou padrinhos. Nossa Senhora, madrinha dos que não têm mãe, é 
quem o recebe e o salva, depois que ele é rejeitado pelo estan- 
cieiro, figura do pai malvado. Repete-se aqui o drama de Édipo: 
rejeitado pelos pais, o herói retorna para (inconscientemente) 
vingar-se. 
a A E pias físico, consegiiência da agressão fili- 
lado” por súa $ o o aul Diel, ao substituir-se o “pé muti- 
a situacia do e ii o psíquica, revela-se com toda a clareza 
e aie E E revoltado e vulnerável à menor afronta. 
nica tina E não oculta sua sensibilidade à ferida nar- 
dá tempO pata SERA Ga Por esta razão, é arrogante, não se 
dão. imediata da aaa E ça o que lhe acontece e inclina-se para 
neurótico que o a. umpre-se, Saí por diante, O destino 
ooo ia a a não pode ser modificado. 

afro-gaúcho e Égi icarmos as semelhanças entre O cristo negro 

Po, queremos chamar a atenção principalmente 
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para a impossibilidade, comum a ambos, de utilizar suas funções 
mentais para modificar seus destinos e suas posições de vítimas 
do abandono e rejeição parentais. Em tudo o mais, a curva de 
vida de ambos difere completamente. 


Em recente trabalho sobre O Negrinho do Pastoreio, Fer- 
nando Guedes — para quem as lendas, como os sonhos, são 
tentativas de realizações de desejos — nos oferece outra versão 
desta narrativa: enquanto dorme, possibilitando o extravio da 
tropilha, o Negrinho sonha, mas seu sonho termina com a visão 
de que está subindo ao céu com o cavalo baio e a tropilha de 
tordilhos. Em sonho, apodera-se do pastoreio, o que, na reali- 
dade da lenda, representa sua fantasia de castração do “pai” — o 
fazendeiro — pela qual é punido duramente. 

A figura do Negrinho mostra assim muitas semelhanças com 
a de Édipo, embora alguns traços, por estarem mais reprimidos 
que outros, se manifestem aparentemente como diferenças e até 
como oposições. Nesse sentido, a posição antiédipo merece ser 
interpretada. 

A diferença entre a figura edípica clássica e a do antiédipo 


parece estar na tendência totalmente passiva desta última, que 
sofre, como bode expiatório, o sacrifício final. Porém, sob a 


aparente oposição, está a incapacidade para resolver problemas 
por meio da utilização das funções mentais, e para mudar o 
destino neurótico. 

Na verdade, a problemática da imago edípica depende, em 
grande parte, da presunção de ser ele um herói predestinado, e 
até mesmo uma entidade divina — que, como tal, toma para si as 
características da vítima, como o Cristo e como o próprio Negri- 
nho. 

Já chamamos atenção para as relações entre as figuras de 
Cristo, do Negrinho e de Exu, de linha africana, que surge nas 
picadas e nas encruzilhadas. É na encruzilhada que se encontram 
Laio e Édipo, pai e filho sem o saberem. Quanto ao Saci, outra 
figura das lendas afro-brasileiras, e que tem um pé somente, é 
também, como Exu, um caboclo que habita as encruzilhadas. 

Caboclo é imago que, segundo minhas hipóteses levantadas 
anteriormente, pode ser considerada a do Édipo afro-brasileiro. É 
a transformação sofrida pela figura mitológica de Exu, que resul- 
tou da transposição do panteão africano para O Brasil. O Negri- 


nho é o caboclo boiadeiro. | . 
Édipo é um mito criado por uma necessidade interna e 


universal do ser humano. Provavelmente, como quer Bion, faz 
parte do aparelho mental da pré-concepção e é, como diz esse 
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autor, a publicação do indivíduo ao grupo. Trata-se de uma ima- 


gem cultural, criada pela fantasia inconsciente a peça 
cultural do Ocidente, o herôi edipiano é corria Ea 
vido pelo machista que luta contra o rival e aoaea vea a = 
quistar a mulher (mãe) e que è obrigado a pr da a EM 
façanha, pois dificilmente consegue estabelecer relações à 
douras. Além de vaidoso € arrogante, ele é impulsivo e repeti- 
tivo. x 
A psicanálise desse tipo de personalidade revela geralmente, 
além de outros componentes, O edípico — o desejo de matar o 
pai e casar com a mãe. Se o machista é um repetitivo, o é 
porque, enquanto não percebe a dinâmica inconsciente de sua 
conduta, não encontra alternativa para a atuação. Se não atuasse, 
poderia talvez perceber seu desejo de vingança por ter sido rejei- 
tado, por não ter sido amado; poderia sentir-se castrado (pés 
deformados e cegueira) e temeroso de não ser homem. Tornan- 
do-se arrogante e atrevido, revela incapacidade para buscar a ver- 
dade e o saber em tempo oportuno, isto é, antes de começar a 
“atuar fora do pensar” (acting out) e iniciar-se nos passos que 
conduzem o rei Édipo à sua tragédia. Pois, ao repetir, atuando 
sem elaborar, procura frequentemente o castigo — clímax da 
tragédia edipiana. 


IV 
Gostaria de esclarecer alguns pontos, que, suponho, são im- 


e tanto para a psicanálise do indivíduo, quanto para a da 
cultura. 


É preciso repetir que fazemos psicanálise (de acordo com os' 


estatutos da Associação Psicanalítica Internacional) se aplicamos 
a rih psicanalítica ao universo cultural exterior ou interior do 
a aD e não apenas quando fazemos psicoterapia no consul- 
MT es presente trabalho, mantenho-me dentro da tradição 
f am embora valendo-me das concepções de Melanie Klein 
a did de Bion. É a Psicanálise que nos ensina que ne- 
de dog EA pi e pois a repressão atua sobre 
: xos afetivos cor a 
o e e respondentes, ocultando-os 
Quando a i 
roxi i i 

Édipo, ade pag a lenda do Negrinho do mito de 

iguras comparamos as de Exu, do Cabo- 


clo e d ópri i 
nd Cristo, estamos procurando semelhanças e des- 
que possam constituir relações significativas. 
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Suponho ter encontrado um feixe de relações significativas 
que iluminam alguns pontos obscuros da lenda do Negrinho do 
Pastoreio. Mas nunca se pode saber se a reconstrução — do que 
restou — de um mito coletivo corresponde à sua verdade. En- 
quanto permanece a repressão, deixamos o tema em aberto, à 
espera de “mais verdade”. 

A impressão que sentimos ao tentar a exegese de um mito é 
a de que suas idéias latentes são remanescentes de um cataclismo 
encoberto pela repressão, sendo esta também a própria catás- 
trofe. 


A tarefa dos psicanalistas é tentar uma reconstituição a par- 
tir do que restou desse desastre, e procurar, no inconsciente, a 
linguagem universal. Mas somente os homens capazes de conhe- 
cer a história oculta do mito, seu conteúdo latente, podem estar 
alertas contra a repetição de sua história. 


Na temática da lenda do Negrinho, esses cataclismos são os 
traumas da escravidão; e o mito parece tentar a elaboração do 
sofrimento do escravo e, ao mesmo tempo, da culpa do senhor. 
Nesse sentido, o texto inconsciente veiculado socialmente pro- 
cura, talvez, a identidade do gaúcho pobre e à pé com a do 
gaúcho heróico e a cavalo. 


No entanto, a hermenêutica não consegue jamais, como as- 
sinalamos, esgotar os significados do discurso mitológico. O 
comum é encontrarem-se apenas grandes unidades constitutivas 
disponíveis à percepção, alguns mitemas (Claude Lévi-Strauss) da 
estrutura mítica. As unidades são, em princípio, construções e 
reconstruções pela exegese. Portanto, é lícito alinhar hipóteses e 
aproximações, a partir de observações e reflexões, até que outras 
hipóteses venham confirmá-las ou rejeitá-las. 

Quero ainda referir-me ao tema da inveja induzida e justi- 
ficada. Na teoria psicanalítica, a inveja aparece sempre como um 
sentimento mau e até mesmo, em Melanie Klein, por exemplo, 
identificado ao instinto de morte. Desejo assinalar que a inveja, 
como manifestação de uma disposição inata, faz sua aparição nas 
circunstâncias as mais diversas: não somente quando o ser huma- 
no está diante do belo, do criativo e do dadivoso (como na 
inveja primária em relação ao seio, segundo Melanie Klein), mas 
também quando o ser humano vive uma condição miserável e 
infeliz, como é o caso do Negrinho do Pastoreio. Cabe perguntar 
se não é justificável que tenha sentido inveja do estancieiro e de 
seu filho, branco e rico, quando o Negrinho nada tinha, sequer 


um nome, e nem mesmo mãe? 
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Esta inveja provocada e estimulada pelo meio e, portanto, 
justificada, é normal, mas pode, sem dúvida, determinar ressenti- 
mentos pessoais e sociais. É uma inveja que poderia ser evitada 
por um regime democrático que garantisse oportunidades iguais 
para todos e que impedisse ou, pelo menos, reduzisse as diferen- 
ças e injustiças que geram a luta fratricida. Caim nâo sentiria 
ódio se não fosse rejeitado pelo Senhor, nem se sentiria estimula- 
do à inveja e ao ciúme. Em regìmes autocráticos, em que as 
pessoas são submetidas e agredidas, tratadas como se fossem re- 
banho, os complexos básicos do adolescente e do futuro adulto 
se intensificam. 

E quais são esses complexos? Sem dúvida, o complexo de 
Édipo e o de Caim, geradores de condições altamente passionais e 
trágicas. Os complexos podem sofrer modificações em seus aspec- 
tos formais, determinadas não somente pela cultura, mas também 
pela intensidade da repressão e de outros mecanismos de defesa, 
como o de negação. O desejo de negar o complexo, tão universal 
quanto a repressão, é, como ela, tão profundamente humano que 
ambos alteram, por exemplo, na situação edípica, tanto o con- 
texto manifesto de parricídio, como seu conteúdo latente e 
filicida. 

. A estrutura dos cultos afro-brasileiros torna evidente a exis- 
E de uma cultura de poder que, como tenho assinalado, 
ina no transe em que o filho-de-santo é dominado e possuído 
pela divindade todo-poderosa a 
cumprindo obrigações, e com a qual se identifica totalmente. O 
crente é, geralmente, 
quando não frequenta 
interior de uma estrutur: 
A rebelião contra a enti 
nao cumpre as obrig 


somente poderá esconjurar esses sortil 
lho-de-santo, a aceitar o domínio 


Freud: ao iar à m3 
; : renunciar à mãe, com i h 
identifica com a figura paterna ato Jeto sexual, o filho se 


, objet ibi 
ameaça de castração. Essa identi jeto Proibidor e que brande a 
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mecanismo de introjeção da imago paterna com função proibitiva, 
ou, de modo fantasmático, por meio da incorporação oral do pai. 
É uma fantasia antropofágica que representa mentalmente o 
equivalente do repasto canibal totêmico, ou seja, do ato de devorar 
a figura paterna primitiva, de acordo com a interpretação da 
antropologia psicanalítica em Totem e Tabu. 

Em suas análises de crianças, Melanie Klein mostrou que o 
comp! xo de Édipo se inicia no primeiro ano de vida, em torno do 
sexto mês, portanto, em plena fase oral e sob intensa influência da 
inveja. 

A situação edípica possui também aspectos homossexuais 
encobertos, e todo o seu contexto, mutatis mutandis, vale também 
para a mulher. 

Independente do contexto cultural, a puberdade é um dos 
momentos da vida em que a força dos instintos irrompe com maior 
intensidade, e isso ocorre justamente quando o ego ainda não está 
totalmente maduro. Por essa razão, prepondera em suas manifes- 
tações, e sob a forma de conduta turbulenta, o acting out ou, ao 
contrário, mecanismos de defesa que vão desde a intelectualização 
à inibição e até ao autismo. A iniciação sexual, submetida às regras 
culturais e religiosas, constitui um processo de reforço da repressão 
interna contra o ímpeto instintivo. 

A repressão cultural e religiosa e a repressão parental exigem 
submissão e obediência e se contrapõem à força dos instintos. 
Enquanto estes, principalmente na adolescência, clamam por 
satisfação e reinvestem seus objetos arcaicos — pois quando 
buscam as relações objetais na realidade externa, projetam, incons- 
cientemente, nos objetos externos, pretéritas imagos parentais, 
proibidas e reprimidas. 

Reedita-se o conflito infantil que só a Psicanálise é capaz de 
compreender e com o qual somente ela é capaz de lidar, encami- 
nhando o indivíduo para a vida mais madura, seja qual for a 
situação cultural em que se acha inserido o ser humano. 
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